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أينا 
رمام 
لا يححد أحد من الثقفين المطلمين على بواطن الأمور أن عصرنا الراهن 
- يسبب دعقراطيته -- قد يذل ولا بزال يبذل حهودا جبارة مقدرة لكي حمل 
:العرئة الإنسانية فى متناول الجيم » ولك يوجه السواد الأعظم حو التفكيرات 
الجدرة التى كان ينبغى أن يتعجه إليرا العالم الحديث بعد المرة العنيفة التى أحدثتها 
الحر بان العالميتان والتحولات العلنية والاجماعية الائلة الناحة عنهما ٠‏ 


حقا إن إنتاج الكتب لم يكن » فى أى وقت مضى ؛ ببده الوفرة » ولكن 
«هل لدى الخاهير الوقت الكافى لمطالعة تلك الكتب», لا أقول بدقة وعمن » بلى 
بشىء من الانتباء ؟ 

الواقم الذى لا عارى فيه أحد هو أن القراءة التنببة الواعية التى كانت فها 
-مشى وسيلة مثلى للتثقيف والترفيه هن التفس ف الوقت ذاته » قد أهملت اليوم 
-واستعيض عنها بتلك الوسائل المصر ية التى تتخذها الأمم امرفة الأنباء وتحقيق 
«القسلية كالراديو والتليفزيون والسينا ؛ ولكن هذه الوسائل لا تقدم إلى الجاهير 
.فى أ كثر الأحابين سوى معرفة سطحية » بل مصطنمة ضارة تعمل فى قوة على 
.إفساد الأذواق » وتوسيم الحوة بينها وبين النتجات المالية النافمة ٠‏ 

بيد أن هذه الوسائل - والحق يقال -- قد صيرت كلة الفلسفة أقل إفزاعا 
.من ذى قبل لدى ذوى الثقافة المتوسطة » بل جمانها مألوفة لديهم - وأ كثر من 
.ذلك أنه صار من الأمور الدارجة أن يتمبدى أحد الشبان من الطلبة أو الذين 
جروا دور العم قبل أن يتمموا دراسهم للتبشير ذهب من 1 الفلسفية 
مولو أبه م يتعمق فى معانيه وم يتغلفل إلى مرأميه ٠‏ 


وأياما كان » فإن هذه الظاهرة -- مهما يكن من مساوئها - تدلفى عمومها 


سدس نج ندم 


عل أنجاء المقول نحو الفلسفة الواقمية التى تقتاد العقل إلى التفنكير فى العال 
الكارجى ولا تسمح له بأن يكتفى بالنظر المجرد.و يمن - إذ نتحدث بامم الفلسقة. 
الواقمية -- نستطيم أن نبدى دهشتنا من أن دراسة الفلسفة الإسلامية لم تظفر 
بالنصيب الأوفر لدى هؤلاء الشيان » وأن نتساءل ع نأسباب إغفالحم ذلك التراث. 
الجيد التليد إلى حد أن مارت نظرتهم إليه تشبه نظرات أحد المتفرجين. 
القشوريين إلى مشيدة أئرية يسجب يها ويحترمها على بعد بدافع التقاليد » ولكن. 
دون أن يحاول معرفة تاريخها أو منشكها - 

وما زيد من جدية تقدنالهذا الإغفال » ما شاهدناء فى الميد الألقى للرئيس. 
ابن سينا من تقدير علماء النرب ومساهمتهم فى إجلال أولئك الأماجد الذين حلوا 
إلى أوروبا حكة الإغريق » وتقلوا إليها أسرار العرفة البشرية . وقد برهن أولئك 
الغرييون على ذلك التقدير بدراسانهع الدية المميقة التى خسصوها لتلك. 
الشخسية التى تفوق الئات من الشخصيات المالية المتازة . 

على أنه ينبنى أن نعلن هنا أن إغفال شبابنا دراسة مؤلاء الأعلام قد نشاً” 
عته أن صارت الجاهير حية لتالك الأراء الخاطئة التى يذيمها فى ضحي كير 
أولئك الكتاب السطحيون الذين لا عمل لمم إلا الداية الجوفاء » ولا يعنمهم. 
إلا أن يفوزوا يتجاح اراء تعزى إلهم أيا كان نومها ٠‏ وجل هذه الآراء 
الزائفة الى يذيمها أولئك الكتاب السطحيون أن جيع نظريات القدماء العادية. 
قد عنى علهها اأزمن فتداعت أبنينها وأشرفت على الامهيار . ولا كان فلاسفة. 
الإسلام ثم تلاميذ الإغريق» فقد كان من الطبيعى أن يتبعوثم فى هذا المصبير . 

غير أن الحقيقة الواقمية التى لا سراء فيبا هى أرن. جانبا كيرا من ثلك. 
الفلسفة القدعة لا بزال وسيظل دائما يحتفظ بقيمته كاملة لا سما ما يتعلق مها 


بنظرية المعرفة » لأن أفكو السيكولوجين من الإفريق والعرب كانت أوضيع 
كثيرا من أفكار علهائنا الاديين المماصرين . 


ولقد تنبه إلى هذه الحقيقة فى عصرنا الراهن فى أوروبا عدد لا يستهان به 
من أفذاذ الفسكرين الأدقاء الذين لا ينخدعون بشقشقة السطحيين,» ولا ييهر 
عيونهع سراب الأوهام الفارفة » ورأوا أن من الأخطاء الفادحة المنجلة أ 
ينمشوا عيومهم عن هذا الزيف الذى يخدق الحقيقة » وأن يساهموا يصمتهم ى. 
مناصرة الجهل ومعاونة السطحية»فييوا فى حاسة فائقة وألفوا جمية فكرية لإحياء 
التراث الإغريى فى شخصية الدرسة التوماسية ‏ ومن أبز أعضائها النتجين. 
الفيلسوف العصرى الكبير جاك ماريتان مؤلف كتاب « درجات المرفة > 
الذى يعتبر من أتفس الفرائد الفكرية القيمة فى هذا النصر . 

ولكن لعل من أسباب أخطاء أولئك السطحيين الذين: يديئرن مده 
المسكر أنهم لا يدركون أننا عندما حاول أن نسترشد بالقدماء فى يعض مايحزبنا 
من المشكلات الفكرية إنما حاول التنقيب عن مجديد فى وسط هذا القدم الخاكد 
الحليل » ل> تعيد الشباب إلى هذه الفكر العصرية التى أبلاها الاقليد وأققدها 
نضرة الشباب و نشاطه رغم أنها تزممه ونتظاهص بصوره ألوهومة ‏ 

ومبما يكن الأمرء فإنا نسوق الحديث إلى أولثك الذين يتخذون الأخطاء 
الملمية التى كبا فيبا التدماء » آية على لحوقها بالنظريات الفلسفية » ويربطون بين 
التوعين برباط يميق العرى » متين الأواصرءفنذههم إلى أالقياس هنا مع الفارق » 
وأن الرباط بين الفلسفةوأخطاء العم متتجاف مع المنطقء إذ أن الأخلاء الملمية غير 
متأصلة فى تفكيرات أولتك الأعلامءوإعا هى ناشئة من وفرة اعمادثم على مناه 
العقل ووثوقهع بأن من المسكن أن توزن المقولات الكامنة فى الادبات » وى 
على حالتهأ » عوازين الجردات الحضة » وفاتهم أن تلك الكوامن -- وإن كانت 
من المقولات - ليست من الحيط الفلسفى اانظرى » بل من حيط الملم التجريى . 
وإذن فلا ينبثى ألبتة أن توجد رابطة ضرورية بين على الطبيعة والفلك من جبة » 
وفلسفة ما إمد الطبيعة الأرسطية من جبة أخرى . 


لحلل اسه 


ولقد تتبه علراء النبضة الأورويية إلى هذه المقيقة » ففصلوا الملوم عن الفلسفة 
ومهذا أدوا إليبا خدمة عظيمة حيث ألقوا عن كاهلها ذلك السبء الثقيل الذى 
حلالا أرهقها بشواغله التى هى تعليل ظواهر الطبيعة التى ليست من محيطاتها . 


عناك خطأ آخر لايقل جسامة عن سالفه»وهو أن فلاسفة الإسلام لم يكونوا 
سوى مترجمين وشراح ومعلتين للفلسفة الإغريقية ٠‏ وهذا زعم بميد عن البحة 
بعد العدم عن الوجود ؛ إذ أن أولئك الأعلام كانوا فلاسقة بأسىماق هذء الكلمة 
من معان »'فقد فبموا تلك الفلسفة أتمق القهم: وهضموها أجود الحضم » ووجبوها 
أدق التوجيه » ووضحوا مها ما قمض » وبسطوا ما تعقد » وأثاروا ما أظلم » 
وبرهنوا على ما أعوزه البرهان . ولم تعزب هذه المقيقة عن أدقاء المستشرقين 
افتقبهوا إليبا ؛ وسجلوها فى مؤلفاتهم يروف الإجلال واتللود . وإليك مايخلد 
به البارون < كلرادى فو » د كرى أولئك الأخذاذ فى كتايه « اين سينا » إِذ يقول : 


« إن كل ما قلتاه ؟قاعن أبن سينا ؛ وما استشهدنا به من نصوصه يشعر 
القارىء بميزات الوضوح والإيجاز والدقة والمزم والقوة فى هذا النطق الذى يتبع 
الؤلف فيه ارسطو وشراحه ولكن بحرية ودون أن يجمل تفسه مرة واحدة عيدا 
لم » لاق منبجهم ولا عملهم» بل -- بالتكس - هو يكل مهم ماتقص *ويصلح 


عا فسد 6 ومهاجم ما حاد عن الحق فى رأيه 6 ٠‏ ومن ذلك أيضاً قوله : 


« إن منطق ابن سينا واضح جل مؤدى بأسلوب جليل يمد تحفة فنية فى 
المصر الذى كتب فيه ٠‏ وليس موضوعا فى تلك الصور العقدة البربرية التى ظهرت 
0 أورويا » ولا مصوتا مثل تلك الصيانات التى دلت ع 
فساد أخواق أسحابها . » 


وثما يدل على صدق قول هذا الباحث الفرسى » أن السامين قد أصلحوأ من 
الفلسفة الإغريقية ما ؤسد » وأن الناظر فى تلك الفلسفة بعد معالمة المسلمين إياها 
يلاحظ أن مذاهب الفلاسفة الإغريق بعد أن درسها العرب لم تمد كا كانت حين 


لالد 


وضعها أصحامها » بل إن أثر أولئك الأفذاذ ى إصلاحها وتحليلها وتعليلب 1 
ومحوبرهاء لا يجحده إلا غافل أو متمسف.وفوق ذلك فإنهم وجبوا إلى ششروحبا 
وتمليقاتها الإغريقية والاسكندرية نقداً مميقاً بصيرا بأدق الشؤون الفلسفية»؛ولين 
هذا فحسب » بل أضافوا إلى هذه الشروح عناصصر جديدة ذات قيمة. أساسية 
استتخلصوها من المبادى” القرآنيةءلآن القران -- وإذلم يكن كتابا فلسقيا بامملى 
الدقيق لمذه الكلمة - قد أمر أتباعه بالنظر فى ملكوت المماوات والأرض »> 
وفى أعماق التفس لاستكشاف مافى ياطنها من أنوار هادية وأضوام مرشدة. وهدا 
إلى جانبٍ تعرضه لأمهات الشكلات الفلسفية كالألوهية والوحدانية والكال 
الإلغمى » واستحالة الضد والند والشبيه » وكالتزه عن الإنسال » واستحالة 
رؤيته بالبصر ؛ وتكلود النفس والحياة الآخرة وما إلى ذلك من المضلات التى 
2 المتل البشرى مئذ ظهور الفلسفة إلى الأن . وإذن فالمقيقة الناصعة هى أن. 
فلاسئفة الإسلام لم يزيدوا على أمهم استعاروا من أساتذنهم الإغريق أدوات التظر 
الفكرىكالمنطق بأقيسته وأشكاله وححيحه وبراهينهةما استعاروا عناص قإسقبهم 
الطبيعية ومبادى" فلسفتهم العليا أو ما بعد الطبيمة وما إلى ذلك من الأسس . الى, 
أعدها أولثك الفلاسفة المظماء من الإغريق خير إعداد » ووجد فلاسفة الإسلام 
أنها لا تتعارض مع العقيدة فمضوا علمها بالتواجذ واستفادوا مها أعظم استفادة 

ولكن لق لاسيل إل الك ني أن اترآن هر الع اركب الى قبل 
منه أولئك الأعلام رحيق المكة المالية » وأن إيانهع مبذه المكة القرا”نية 
أبرز أو أكبل من تدم على فلاسفة الإغريق لأنهم يحاولون دابما أن يكبحوا 
جاح أساتنتهم كلا رأوثم يتحرفون عن الصراط المستقيم ٠‏ ينما أنهم يقفون من. 
القران موقف الاحترام والإجلال ؛ وييذلون جهودث فى تقديم المونة إلى المقل 
بحاء التشامهات من أ ياته » معلنين نهم الصرع للمواقف السانية الدالة على 
المجز أمام كشا أسرار الكون » مستندين “هذه الإيجابية إلى أمز :القراف 


سم بي سلسم 


جالنظر فى الك واللسكوت:والتأمل فى عالى الغيب والشهادة . ولاغرو فالقرآ ن 
هو أول كتاب #ماوى فرض تعلم الفلسنة على أتباعه فرضا 5 وأوجب عليهم 
التفكير فى أسرار السكون وخفايا الوجود #ووصف المتأملينف هذا بأنهم وحدهم 
أولو الألباب » ورمى الذرين لا يتدبرون يأنهم لا يعقلون ٠‏ وقد أراد بهذا الحض 
الحازم أن يصل الؤمن مهذا التفسكير إلى معرفة البدع الأول ووحدانيته وكا له » 
وإل الإعان به عن طريق المقل » لا عن طريق التقليد ٠‏ 

وكذاك أراد جل شأنه مهذه الأوامر الشددة أن يتيقنوا بخاود النفس وبالعودة 
إلى حياة أأخرى تتحقق فما عدالة الخالق بمجازاة امير والشرير با يسشحقانه على 
عملهما . 


ل 1-3 يتشكروا قم ملكت التّماوَات وَالْرْض , وَمَاخَلقَ 
ياك 42 . ( إن فحَلق الكماوات وَالْأَرْضٍِ وَاغتلاف الال 


ع حمل 


كر لحو لوي الألاب ». « هم يوا إلى الماء هعم 


براعوه هس 


0 يناما وركام امن فوج 1177 
قيها روامى وَأَنيننا يها من كل زوج تبيج تبصرة وذ كُرّى 


لكل عند ميب » الى أن من النمء مه لَك" 3 


5-5 


6 3 د 5 و ٍ” 
شَراب ومنه شجرة فيه يمون يت 3 به الزرع والريدون 
2 000 حي ع الست اي ١‏ للق م سبح 5 
والنخيل والاغئاب ومن كل الثمرات إن ذلك لابة لقو عميتقأُون» 
« لبس كمثله ىك وهو المي التعيير » . دلا تتذركة الأمباة 
اذى 2 0 5 ب 9 

وهو .يدرك الأبصار وَهُوَ اللطيف ابر » 

حدتق يربك عن تعريف الفلسقة العايا آو فلسئة ما يعى الطبيءة ؛وهل م 


ذاه امم 


شىء غير البحث عن سر الأسرار وعلة الملل التى عنها صدر كل بىء » وهعى ل, 
تصدر عن. شىء ؟ 

أو البحث عن ألف كل شىء ويائه ؟ 

أو عن من أبن وإى أين وكيف ولاذا؟ 


وهل موضوع تلك الفلسفة العايا ىء خر اغر سدجيتةة القائق من حيرف 
كشفها وإماطة اللثام عنها ؟ 

وهل غاينها شىء ؟خر غير المق والخير ؟ 

وهل عناكفرق بين دعوه ة الفلسفة معتنقمها إلى التأمل ى نشأة العام ومصيره». 
وفى عظمة الكون ونظام تسييره ؟ 

على أن هذه الساسلة الفكرية التى ربطت بين العقول البشرية مف عه 
الفلسفة الإغريقية إلى مباية العصور الوسيطة » تتطلب حل معضّلة أخرى » تملها: 
أن السلطائ الفلس القديم هو عبء على كاهل الفكر الحديث يرهق حريته 
ويقف عقبة "كأداء فى طريق تقدمه إلى الأمام ٠‏ ويذكر أنصار هذا الرأى من. 
١‏ بات صحته أن ديكارت لم يستطم أن يمخطو فى فلسنته خطوة وأحدة» بل لم يضعم 
اللبنة الأولى فى بناء منريحه إلا بمد أن 1 كتسح جيم الاراء السابقة حتى اليرم 
الذى أعلن فيه قوله: « أنا أفكر ‏ إِذْنْ أنا موجود». 

ولكن قد فات هؤلاء الزاحمين أن إفراط العصور الوسيطة عامة ؛والدرسيين. 
خاصة فى الاتحراف والتممل والتقليد والججود» قد وصل إلى أبعد حدوده؛ فلم يكن 
أمامه - لك يتقدم فى سيره الفكرى - إلا أن يتخلص من إفراط أولئلئه 
الجامدين حتى إذا انهى من تشييد أبنيته المملاقية على ذلك المبدأ البدمهي اتخالفد 
٠أنا‏ أفكر» عاد إلى جمل العلائق يبنه وبين جميم العقولات المتدلة الرشيدة .ن, 
إنتاج القدماء على انم ما تكون قوة ومتانة . 

ولريب أن سلوك هذه الخطة من جانب ديكارت أى الفلسلة المديثة 0 
يدعونه » يبدى لنا الحل الناصع لحذه المضلةءوهو يتلخص فا على * 


سنا و مسا 


حقاً إن الذاهب الفلسفية القديعة تصبح عقبة فى طريق التقدم مندما تزعم أو 
يزعم الجامدون أنها مستمرة كما هى بل خالدة - با أن الدراسة المميقة لذلك 
اللافى تظيرة على أنه مشتمل على ايتكارات خاصة فى كل حقبة من حقبه » 
.ولكنه لا يمكن أن يمود كا هو وعلى تفس الصورة وفى تمس الظروف . وإذن 
فعرة الاغى وفيرة اللصوية لأنبا هى التي تضمن الاحتفاظ بأرق النظريات 
البشريةهوهى التى تقدم العوزعلى استفصال شأفة الأوهام والأخطاء والتى تتكشف 
أمام أضوائها على مر الزمن . على هذا الأساس نفسه أدركم! فلاسفة الإسلام 
غوضعوا نصب أعينهم أن يعرقوا كل شىء »وكانت تلك المعرفة لمقولمم هى الحرر 
الأعظم الذى أعلها لتشييد إنتاج خاص استخدم فيه خير ما اشتملى عليه 
الفسكر القديم - 

وممايسترعى الانتباه هنا أن هؤلاء الفلاسفة السلمين قد تنبهوا -- قبل 
الثرب بزهن بعيد - إلى وجود الفكر المظمى التى أنتحبا المقل البشرى مند 
معرقته قدر نفسه وشموره برسألته فى الوجود » وأدركوا وحدة تلك الفكر 
الرئيسية من خلال الذاهب للتباينة بل التعارضة . ومن أمتم الأمثلة الرائمة على 
سلامة هذا التنكير » تلك الجبود الحائلة التى بذلا الفارابى لاتوفيق بين مذهمى 
أستاذية الجليلين : أفلاطون وأرسطو كا سنشير إلى هذا فى موضه . 


بيما نشاهد أن الغرب حين بدأ يتحدث عن الفلسفة قد جمل عطرنا بتارح 
كبر يرة مقتضبة أرؤساء الدارس » ومختارات خاطفة من مأثوراتهم وعباراتهم . 
ها رسي فيسان الأفلاطوق مثلا يعر فنا بأفلاطون وأفلوطين .و جاساندى الإ يبيقورى 
يحاول أن يقدم ) لوحة وافية لويسيةور ٠‏ ولقد يلغت التضاريات التى ذاعت عن 
رؤساء الدارس وزعماء الذاهب إذ ذاك حدا شأ عنه قى الترنين السايم والثامن 
عشر حنج جد مى٠‏ عن مفكرى العضور الماضية ؛ بل إن وه 
ضاروا حينا مدنا للنقد اللاذع » وحينا جر موْسوها للتددر والفكاهة . ومن 
الطرف التى كانت تتناقلها الببئات الأدبية فى تلك الحقبة قول بمض الظرفاء « إن 


تاريخ مذاهبي الفلاسقة هو عيارة عن متحف يحتوى أغرب شواذ كه الي 
وليس له من غار سوى الخلط والنموض » ٠‏ 


ومع ذلك فنى تلك الحتبة ذاتها بدأت حركة مضادة لهذا الأخطبوط رقم, 
فى الأمق مؤسسة على أن وحدة العقل البشرى لا تزال مرئية يجلاء من خلال. 
تمارضات الدارس . وقد أخذ أنصار هذه الفسكرة الجديدة يسلكون إلى تطبيقيا. 
إما سبيل إزالة الملافات بين الدارس » وإما طريق المييز بينها واحتيار أسعاها' 
وأدتاها إلى الوحدة » وأبعدها عن التنافر ءم الأخريات ٠‏ ويعتبر ليبنيز وبر وكيد 
0 روح التوفيق واختيار مابرأب الصدوع ويضيق من أتساع الموة ةعل, 
حو ما سيق اليه الفارائى أولئك الفكرين الغربيين يأ كثر من عشرة قرون ٠‏ 
يده الحبود الجديدة صار تارعخ الفلسفة قاريناً للعقل البشرى خليقا بأن. 
ورز مقدرته على حل مشكلارت الوجود وتطويرها » وأإن له كيف أنه يستطيم - 
من خلال المصادمات والمن - أن يصل إلى معرفة المقيقة . ومنذ ذلك المين, 
أخذ تاريخ الفلسفة يسمو نحو الككال » وجعل يغفل تاريخ رؤساء المدارس.». 
ما ل ل و ال 
الاختلافات والعلائق التى ينها ٠‏ وعلى أثر هذا النبوض بتاريم الفلسفة »6 ظفر 
الإغريق كا نتمم المقيقية التى كان ينبئى أن يصلوا المها والتى كان فلاسفة 
الإسلام قد صمدوا م بهم إلمها من رمن بعيد ٠‏ ولاغرو فإن الباحث لاا يكاد 
و فى أسسه على فسكرة رئيسية لأحد 
أولنك الحكاء سواء أنملق ذلك بالذهب المقلى » أم بالتجريى أم بالروحى أم 
بالواقعى ٠‏ ومن ثم فإن مبدعى الفسكر المظمى «كأفلاطون » وأرسطوء وديكارت» 
واسبيةوزا » لايزالون أحياء! على حد تير الأستاذ ايميل برمهبيه فى مقدمة كتايهه 
3 تارجم الفلسقة » . 


من كل ما تقدم يبدو جليا أن فلاسنة الإسلام خليقون بالتقدير والعناية:» 
قينون بالدراسة التعمقة » وأن كثيراً من جوانبهم الحامة لا يزال يمهولا لدينة 


جبلا يوشك أن يكون تاما » وأن فريقاعترما من ااستشرقين قد سيقونا إلى تلك 
الدراسة وسجلوا آراءثم عن هؤلاء الأعلام فى كتبهم ويحوثهم ٠‏ وهاك شيئا مما 
يصور به البارون كارادى فو أولثك الأفذاذ فى نباية كتابه : اين سينا فيقول : 
«ألآن»وبسد أن انهيت من هذا الؤلف » وفى الوقت الذى أفارق فيه 
الاقراتى لفسي» بل وأفارق فيه هؤلاء الأموات التبلاء الذين كانت أفكارجم 
موضوع هذه الدراسة لا أريد أن أضيف إلى ما قدءته إلا كلة وجيزة أعير مها عن 
السرور الذى أحسست به فى قضاء يضعة شهور على صلة بأولئك الرجال الذن 
كان لميثقة وإعان بالمقل:والدين فكروا على ضوء القانون التطق والذين أيانوا 
فى كل لفظة ما تستطيع أن محتمله من معانء والذين أمنوا بالحقيقة العامة واعتقدوأ 
أنها خالدة » والذين اعتيروا أالفلسفة هى العلم » والذين علموا ااناس أن السياسة 
جزء من الملم » والذين رأوا أن الدول بيجب أن يكبا المكاء . أولثك الرجال 
ذوو القلوب الكبيرة الذين لم يكن إعامهم بأن العقل محدود » وبأن فوقه نوما من 
العرفة البميرية يحملهم على الإقلال من الإجلال الذى كانوا يحوطون به العقل » 
أو لتك الرجال ذوو العقول الواسعة الذين يجدر امتداد معارفهم وتمددها بإثارة 
الحسد فى تفوسهواة اتتخصصين من العلماء ىعصرنا الحاضر مادام أولهكالقدماء 
قد حاولوا بسكل" ما أوتوأ من قوة فى عصورمأن ينهموا جيم النظريات والذاهب 
ولم يسرفوا أى حائل يقف بيهم وبين البحث العقلى . 
أوائك الذين أراحوا أن تكون جيع حقول النشاط البشرى مفتحة أعامهم » 
والذين نزنوا وسعدوا بسهولتين متعادلتين كل درجات سلم الكائنات : من 
الأرض المميقة إلى الفلك الأعلى » ومن ظلام المادة غير القابلة للادراك الى بهر 
نور المقل الجرد يقدر ما تسمح به طبيمة الذهن البشرى » ٠‏ 


غير أنه إذا كانت دراسة فلاسنة الإسلام ؛ وعلى الأخص موقفهم إزاء 
المرفة البشرية تثتمل على أ*بية عظمى بالنسية الى كل مسلم مثقف » فإن هذه 
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“الدراسة أيضاً تثير ممضلة أخرى سنخاول حلبا فى هذا الكتاب . ومنشأ ذلك 
“أن التفسكير الفلسق - ولا سيا تفكير هؤلاء الفلاسفة ‏ هو نراث ماض 
طويل » وبالتالى هو يحتوى على مناهج متعددة ويستعمل صورا متنوعة مر 
'التعبيرات الاصطلاحية؛ويءرض على يساط البحث مذاهب كانت قد جملت تتمو 
.وتتضم شيا فشيئاً حتى تحددت أو كادت تتحدد فى عصورث عن طريق سلسلة 
٠‏ الشر او العقبينفقالوا فى كثير منها كلهم الماسمة.ولاريب أذهناك عدداً لايستهان 
به من القراء التشوقين إلى التعلم يحبلون كل ذلك » أو يعرفونه ممرفة ناقصة على 
اكثر تقدبر . وقد حالت هذه الثغرة بِمُهع وبين غاينهم التى يتوقون إليها فلم 
يحرؤوا على ان يخاطروا باقتحامبم عباب هذا الحضم خوفا من ان ينحرفوا عن 
هذه الناهج » أو أنيصطدموا بتلك التمبيرات الاصط_لاحية الفنية الشدونة 
بالمانى إلى حد يبعلها شديدة النموض يسبب هذه الثروة الفكرية التى يلتقون 
بها مركزة فى صيها الوزونة فى أدق موازين التحديد وأشدها ضبطا ولا تحتاج 
إلا إلى موقف رشيد مجملها مألوفة لدى أولئك القراء لى ينتقل المئازون مهم 
فى القردب العأجل إلى مرتية الياحثين . 


ومن ثم فقد رأينا من الضرورق أن تعد الحقل وعيد الطريق أمام القراء 
.قل أن نواجه دراسة نظرية العرفة عند مفكرينا الأماجد ‏ 


مما لاريب فيه أن نيتنا من هذا الكتاب هى الممرفة عند مفسكرى 
“السلمين » وهذا يتطلي منا بديا أن نشرح الفرق بين معرفة العامة ومسرفة الصفوة 
«وأن نتبين أن هذه الأخيرة تتفرع إلى المعرفة الملمية » والعرقة الرياضية » والعرفة 
«اليتافيزيقية»والمعرفة السوفية . و ا كانت الممرفتان : الثالثة والرابعة ها القصودتان 
بالذات هناء وأن غاينهما هى المقيقة المطلقة » فقد اقتضى هذا أن نبين الفرق بين 
الحقائق النسبية والمتيقة الطلقة » وهل هذه الأخيرة موجودة حقأ ؟ وإذا كانت 
«موجودة فهل يستتطيع الإنسان أن يصل إلبها ؟ وإذا كان الجواب بالإيجاب » فهل 
.يصل إلبها عن طريق الحس ؟ أو هن طريق الجانب الأدف من الدقل وهو الفكر 


أو الذهن الذى يستمد على المس والخيال ؟ أوعن طريق الجانب الأعلى انذى. 
يمقل الجردات الحضة دون أى اتصال بالحسأو بالخيال ؟ أو عنطريق الكشف 
البصيرى بعد التخلص من علائق الادة وواثى الرغبات ولو كانت مباحة؟ 

وني محقق هذا ا حدف الشرورى ستقدم فى الفصل الأول عرضاً فلسفياً: 
واضحا غير مركز » محاولين أن نتحنب فيه الاسطلاحات الفنية ما استطمنا إلى 
ذلك سبيلا * ليكون فى متناول البيئة التى ألن لما » وستجتهد أن نل فيه بأعم 
ما تضعه البحوث المديثئة نحت عنوان 2 المعرفة البشرية 6 على صورها التبايئة 
الرتبة حسب مراتب وصولا إلى الحقيقة التى هى النابة العليا للممرفة . وستبين. 
كيف تنا هذه الصور » وكيق تنمو على التوالى . وسترى أن متابسها هى تمس. 
النايم التى اتنهل منها مفسكرو السلمين - 

وسنخصص الفصل الثاتى لإيضاح الفسكر الرئيسية التى تواجه العقل البشرى. 
إلى بحث البادىء العامة التى تنبشق مها كبريات الشأكل الفلسفية التى تمنى. 
المتطلمين إلى المعرفة والتى وجد العقل لفيمها والتنقيب عن حاوهًا ؛ وستحدد مكانة. 
الممكرين السللين والملقة التى يشتلونها من هذه السلسلة التى بدأت قبلهم. 
واستمرت يعدم ولا تزال وستظل تتابع سيرها مادام العقل فى الو-جود ٠‏ وعكذا: 
تفرد لكل بحث أو محوث متسق يعضها مع بعض فصلا حتى نوفيها حتوقها 
من الدراسة . 

وعندما ننتهى من عرض هذه السائل العامة ترجو أن نكون وثقنا إلل. 
جعل نظرية المرفة مألوفة لدى القارىء » وحينئذ نستطيع أن نقدم إليه فلاسنة 
الإسلام محوطين بالإيضاحات الضرورية التى محدد أوشاعهم ومواقفوم بالنسبة 
إلى المشكلة التى نحن بصددها؛وأن ببين ماعى الشخصيات الى أثرت فيهم » وعلى 
أية صورة حدث هذا التأثير » فإذا “م لنا هذا > أفردنا لدراسة المعرفة عهد كل واحد 
منهع فصلا خاصا » ثم ابنا كيف أمهم بدورمم أروا فى مسكرى العصور الوسيطة 


آذ اه لصم 


ع اجر 


00 
حمن فسيحيين ويهود «دسنة الله التى قد خلت من قبل ولع جد لسنة 
جا الى 
“لله تبديلا ». 


إخترنا من أعلام أولئك اللفكرين السلمين خسة فلاسفة وثم : الفارابى» 
.واين سينا ء وابن باجة » وابن طفيل » وابن رشد » واثنين مر أفذاذ الصوفية 
.وهنا الإمامان الجايلان: النزالل » وححى الدرين بن عرلى ٠‏ وقصر نا حراستنا لمؤلاء 
وأولئك على آرائهم فى العرفة دون بقية مذاهيهمالتى هىخضات صاخبة بالمارف 
المتنوعةهوالثقافات المتبايئة»والنظريات العميقة ٠‏ التى محتاج إلى عشر ا تالؤّلفات ‏ 

بيد أنه لا كان من غير المكن كا أشرنا إلى ذلك وكا سنشير إليه مراراً 
ف مواضعه - أن نستطيع التمق فى دراسة العرفة عند هؤلاء الخالدين دوت 
:الإلام فى وضوح وتفصيل بالمصادر التى أثرت فيهم تأثيرات أساسية » فقد وجب 
عايئا أن نقف بك مليا عند هذه الصادر » وأولما القران السكريم بما رسعه لحم 
.من طرق النظر ووسائل العرفة الحسية والمقلية » والبصيرية . وثانيها أفلاطون » 
وثالها أرسطو ٠‏ ورايعها الفلسقة الاسكندرية يا فيها من 1راء أفلوطين وشراج 
أرسطو ٠‏ فاذا اثمهيتا من هذا كله أبنا العرفة عند الفلاسنة الإسلاميين ثم عرجنا 
عل العرفة الصوفية التى لا يمكن أن تؤنى كلما إلا إذا كانت معتمدة على دين 
صحيح »> م أوتحنا هذا النوع مع العرفة ممثلا فى ذيئك الإمابين العظيمين 
الغزالى وابن عرف . وقد اخترنا أولهما لأنه قامى فى أمر العرفة ما لم بقاسه أحد 
.قبله فبا نعلم من ! لامتفسية أتحرفت لما صحته حب ىأشرف على الوت يسبب عدوله 
عن التقليد الحض إلى الاعتاد على الأدلة الحسية ؛ تم إلى الاعتاد على المقل» ثم إلى 
اشطراب هذا الاعتّاد وفراره يتفسه إلى التصوف . ولأن الثانى كان قد بلغ من 
سعة الاطلاع ووفرة الثقافة مالا يجارى فيه ألبئة ولم يتأر بنىء من هذا كله » 
.وإماكان فى عله مستقلا » يل كان نسيج وحده » وفريد عقده » وقد وضع علم 
اللدنيا على الرف وألتق يعمارف أهل الأرض جانيا » واعتدد على معارف السماء حتى 
«استحق أن يتمت بإمام العارفين ٠‏ ولم يكن فى هذا شىء من الثالاة » إذ أنه هو 


الذى وضع ننا البادىء الت عيز مايدركه المقل ومالا يدركه من المجردات » وأبان, 
أن الأخير هو كنه اله وحده » فلم يستهن بالعقل » بل أجله أكل الإجلال ». 
ولكئه وقف به عند حدم الذى متتحه إيأه ذو الحلال والإ كرام . 


وأخيراً ستلحق هذا الكتاب يقاعة من الراجع العامة والخاصة التى استمنابها 
فى اللغتين :العربية والفرنسية » لكي نيسر أمام القارىء سبيل الاسترشادوالاستزادة 
من البحث عن المقيقة فى مواطها امتنومة . 

هذاء ونسأل الحق الذى من حكل حق وجوده أن يسده خطانا » وأن يتوج. 
بالنجاح مسسانا ء وان يوفقنا إلى الحقيقة التى عى غايتنا الأولى والأخيرة من كل 
ما تزاوله وتحاوله»وبالله المون ومنه التوفيق . 


نما لاو 


الفصبطالاول 
المعرقتان العامية والعلبية 


ثما لاريب فيه أن أدقاء الباحثين - و نحن معهم على أتم وفاق - قد أجمموا: 
على أن الثقافة البشرية سلسلة متاسكة الحلقات تؤئر سوابقها فى لواحقها على صورة 
جلية أو غامضة » وأنهذه اللواحق أحياناً تممل فى إنتاج السوابق مل النحلة فى 
ازهرر حيث محولا إلى شهد شبى يعزى إليها لا إلى الأشجار التى أشجت تلك 
الزهور ٠‏ ولاريب أنه من غير المكن أن يصل الباحث إلى تتابجمرضية بل مييحة 
فى أية ناحية من نواحى الحياة الفكرية الإسلامية حون أن يصعد إلى منابعبا 
الرئيسية من الإنتاج الإغريق » بل دون أن يتقصى هذا الإنتاج فى عناية ودقة 4 
لتتيسر له الوازنة بينه وألين مز الفكر الإسلاى » وليتبين مقدار أثر الفكر 
الإغريق فيه وما جدده السهون فى ذلك فينتهى إلى المدف المراد . 


لهذا قد “عمنا على أن نبدأ بحوثنا فاهذا:الكتاب بعرضواف لنظرية العرفة. 
من حيث هى » فتدرس مثلا المقائق القابلة للنشرفة وغير القابلة لا » وحص 
القابل منها للعرفانى نبين مدى مافى مكنة الننس البشرايّة أن تصل إايه » وهل 
يكون ذلك الوصول على سبيل اليقين أو على سبيل الترجيح ؟ وما هى الوسائل التى 
يحقق نلك الناية للنفس الإنسانية ؟وما هى الؤهلات اللازمة لإعداد كل من هذه. 
القوى حتى ينيسر لما المرفان ؟ وما إلى ذلك ثما هو ضرورى لتعقب المعرفة البشرية 
فى مواطنها الأساسية . فإذا اننبيئا من ذلك تتيمناها عند الإغريق فوقلتا بها عندتم 
وقنة تمكننا من تحليتها عند مفسكرى السففين » لأن الثانية لا يمكن فبهمها” 
ولا إيضاحها بدون الرجوع إلى الأولى ٠‏ وإليك هذه الوقفة .: 
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الفصبطالاول 
المعرقتان العامية والعلبية 


ثما لاريب فيه أن أدقاء الباحثين - و نحن معهم على أتم وفاق - قد أجمموا: 
على أن الثقافة البشرية سلسلة متاسكة الحلقات تؤئر سوابقها فى لواحقها على صورة 
جلية أو غامضة » وأنهذه اللواحق أحياناً تممل فى إنتاج السوابق مل النحلة فى 
ازهرر حيث محولا إلى شهد شبى يعزى إليها لا إلى الأشجار التى أشجت تلك 
الزهور ٠‏ ولاريب أنه من غير المكن أن يصل الباحث إلى تتابجمرضية بل مييحة 
فى أية ناحية من نواحى الحياة الفكرية الإسلامية حون أن يصعد إلى منابعبا 
الرئيسية من الإنتاج الإغريق » بل دون أن يتقصى هذا الإنتاج فى عناية ودقة 4 
لتتيسر له الوازنة بينه وألين مز الفكر الإسلاى » وليتبين مقدار أثر الفكر 
الإغريق فيه وما جدده السهون فى ذلك فينتهى إلى المدف المراد . 


لهذا قد “عمنا على أن نبدأ بحوثنا فاهذا:الكتاب بعرضواف لنظرية العرفة. 
من حيث هى » فتدرس مثلا المقائق القابلة للنشرفة وغير القابلة لا » وحص 
القابل منها للعرفانى نبين مدى مافى مكنة الننس البشرايّة أن تصل إايه » وهل 
يكون ذلك الوصول على سبيل اليقين أو على سبيل الترجيح ؟ وما هى الوسائل التى 
يحقق نلك الناية للنفس الإنسانية ؟وما هى الؤهلات اللازمة لإعداد كل من هذه. 
القوى حتى ينيسر لما المرفان ؟ وما إلى ذلك ثما هو ضرورى لتعقب المعرفة البشرية 
فى مواطنها الأساسية . فإذا اننبيئا من ذلك تتيمناها عند الإغريق فوقلتا بها عندتم 
وقنة تمكننا من تحليتها عند مفسكرى السففين » لأن الثانية لا يمكن فبهمها” 
ولا إيضاحها بدون الرجوع إلى الأولى ٠‏ وإليك هذه الوقفة .: 
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“أو نسبية وإطلاق » أو فطرية وأ كتسابية هو الذى اختاف فيه الفلاسفة منذ 
أقدم عصور الفلسفة الإسانية ولا يزَالون كذلك حتى اليوم ٠‏ فهى تارة نسبية 
وأخرى مطلقة » وثالثة فطرية كلها » ورايعة مكتسبة كلها ترتكن عل التجارب. 
.وكذلك نعيين القوة العارفة » وتحديد مدى اختصاصها » فرءً فى الحواس وحدها 
كا عند هير اقليطيس» وأخرى فى الحواس مع العقل كا يرى أرسطو »؛ وثالئة عى 
:البصيرة 6 يرى أفلاطون؛ ورايعة هى المقل وحده كذهب ديكارت » وهلم جرا. 
ولكن قبل أن نعرض ذه الثفاسيل ينبغى أن نشير إلى هذه الفروق الأساسية 
بين العرقة المامية وامعرفة الفلسفية فتطوح الأولى جانباً » ونقصر بحدنا على الثانية. 
.وهاك شيئًا من تنك الفروق : 

تنقسم المارف الإنسانية إلى قسمين يدعى أو بالممارف الماميةء وهى مجموعة 
'الشاعر والإحسأسات الادية التحمملة للانسان بوساطة بمض أجزاء بدنه » وهى 
تمتاز بأنها بسيطة ساذجة خالية من الدقة والتعمق » و بأمها مزعزعة متنقلة لاتكاد 
تثبت ولاندوم ؛ وبأمها مختلطة متشابكة مشطربة القواعد والأسس 5 يسفما 
“الفيلموف القديم هيراقليطيس بأنها أشبه باء يسيل بين شطثان غير محددة سيراً 
غير ممدد الصير . 

وحن مدينون مبذه العارف العامية لواسنا التى تستمين فى تتوصيلها اليتا 
بالزمان والكان » ولكن ليس هذا هو كل ثىء ؛ بل إن الحواس تمانى فى تقل 
تلك العارف مليتين لا بد مهما لحصولما آدينا . أولاها ارتسام تلك الأشياء 
اللادية الراد نقلبا : وثانيتهما نقل تلك ارسوم إلى مكانئها الطبيعى من 
النفس اليشرية , 

غير أن هذه العارف قبل تدخل الإمان والكان فى سملية إدرا كبا تكو 
-مؤقتة بأوقات الإحساس القميرة من ناحية » وغير مشبوطة ولا محددة من ناحية 
«أخرى . فإذا تدخل مها هذان الطرفان الضروريان تحددت وانشبطت وأصبحت 


قابلة للبقاء ٠‏ وفى هذه الخالة وحجدها يشترك المقل ف المعرفة . أما قبل ذلك فبى 
مادية يحتة ٠‏ وباشترالكه يحدث الثبات الذى تنفاً فيه الذ كريات الاضية 
والامتداد الذى يتكون منه الخيال فى الستقيل ٠‏ هذا إلى مايرافق اللعرفة من 
نظام ودقة يحلان محل الهمحية والسطحية والاضطراب٠‏ 


يبين ما تقدم بالضرورة أن للمعرفة المامية درجتين : الأول العرفة 
الإحساسية البحتة . وهى حمحية مؤقتة لاعلاقة لما بذ كريات الماضى ولا بأخيلة 
المستقبل » والثانية هى ماتشترك النفس فى حمليته » وهو «نظم ثابت يتناول ماضى 
الحياة وحاضرها ومستقياه! . والقسم الثالى هو الذى يعول عليه من العارف 
الإنسانية » لأن الحاضى والستتبل يظلان مظلبين ممقدين إذا لم يتضحا بنور 
:الافى » والاضى لابيقى منه فى القسم الأول شنىء . فلوكانت العرفة مقصورة 
على القسم الأول » لكانت عبثا ومعدومة الفائدة - وإذا ثبت أن الهاضر يستعنىء 
بالافى من هذه المعارف » وأن تلك العارف ليست فى درجة واحدة » بل هى 
-ممايزة متفاضلة مما ينها » وجب “رتيب هذه المصابيح حسيمالها من قيم ودرجات 
الفائدة العمليةءثم اخزامها فى الذا كرة إلى أن مين وقتالخاجة إليبا والانتفاع 
.بها . وهذه هى علية أخرى تقوم مها النفس ٠‏ 

وأما العرقة الفلسفية » فيددها ذريق من الفلاسفة بأنها امتداد ساطان 
العرفة العامية ولكن هذا الامتداد يحب أن يتمشى تبما لقانون.ضبوط تكون 
العرفة الأولى قد استغلته واستفادت منه ٠‏ 


وأظهر الفروق بين العرفتين هو : 


» أن المعرفة العامية مقصورة على التواحى الادية والاجماعية من الحياة‎ ١ 
ينا أن المرفة الفلسفية تتناول فوق هذا محاولة كشفف اسرار الكون‎ 
. :وغغايا الوحود‎ 


اج سس 


؟ - أن العرفة العامية موجودة لدى جوم افراد بنى الإنسان على حين أن 
العرقة الفلسفية هى مقصورة على أفراد صفوة البشرية . 

© - أن العرقةالعامية فطرية توجدلدى كلمنتوفر فيه القدر الحقق للانسانية 
منالمقل ء ولكن العرفة الفلسفية مكتسية بالران والتطبيق الدقيق » بل مى 
نقيجة محهود عظم وصير طويل . ش 

- أن المعرقة العامية معرضة لاتأثر بالغريزة أو بالماطفة فى حين أن العرفة 
الفلسنية خليقة بآن تسكون عنجاة من أثر هذين الباعثين ٠‏ 


والآن إليك هذا العرض الموجز للمعرقة فى مراحليا الختلفة ومميطائبا: 
التبايئة:قشمل العرفة كا ركبا اليوم - عميطاتواسمة تبداً بالمعرفةالماميقالتى 
شترك فها جيم أفراد التوع البشرى 0 9 تصعد إلى درجة التحارب المسية 
على أيدى الطبيميين أو الكيميائيين نم تستمر فى صمودها إلى درجة النظر العقلى 
عند الرياضيين والفلاسفة لي تتنهى عند مرتبة التجارب التنسكية . ومن هذا 
يقبين أمها تتطلب جهوداً ضخمة للاحاطة الشاملة التى تضمن القدرة على منج 
كل غصن من أغصان دوسّها الترامية الأطراف الطابع الذى يعيزه عن غيره ٠‏ 


وستحاول فى هذا الفصل أن تل بالمراحل التى يحب على القكر التأمل أن عربها: 
لكى يجتاز الحيطات الختلقة للمعرفة » وأن يطبع كلا منها بالطايع الذى يلاعه ٠‏ 
وستتجنب فى هذا الفصل » بقدر المستطاع ؛ جيم الاصطلاحات الخاصة الى 
تقتضبها التفاصيل الشاملة والتى ستحتفظ مها لدراسة مذاهب الفلاسغة . وحسينا 
هنا أن تعود القراء على التأمل » وأن وسم لمم الخطط السليمة التى ينبنى أن 
يسلسكوها فى تتبع معارفهم إلى منابتها الأساسية وأصولًا المقيقية ء لإعاننا بأن. 
هذه هى الوسيلة المثل بل الوحيدة لتحقيق الثقافة الصحيحة . 


وفوق ذلك فإن هذا التأمل المميق المستمر هو اللبنة الأول فىمشيدة الفلسنة 
التى هى جاع الممارف الكتسبة بلا معارضة » وعى التى محتفظ لتلك المارفه 


بوحدتها الأساسية مع منحها إياها حرية التنوع والالختلاف حول الوضوعات 
:الى تمرض لها . 


الدرجة الدنيا أو المعرفة المامية 


تبدا المرفة البشرية سيرها عرحلة الحس الشترك ٠‏ وممنى هذا أننا جيماً 
حسيون تجريبيون فى أول الأمر »أى أثنا ننتزع من تجارب البصر والسمعوالذوق 
«والاس والشم معرفة الواقع الحس . ومن شم فإن الفلسفة الواقبية عنح الهس 
الشترك المرتبة الأوى فى الأعمية »إذ هو نفسه فى عداد الواقميات » وهو الذى 
يقتادنا إلى النقطة التى يلتتى عندها فكر العاى بفكر العال والفيلسوق ٠‏ 

نلاحظ بديا أن الحس الشترك ليس من البساطة إلى هذا لد الذى يتباحر إلى 
الذهن للوعلة الأول ؛ فحن بجده من جهة مشتملا على + بعض البادىء العقولة » 
-وعلى طائفة مختلطة غامضة من اليقنيات الأساسية اللازمة لاحياة البشرية » وذلك 
يصيره مستقها - ولكنثا من جبة أخرى ترى أنه - إلى حانب هذا الانمطاف 
المي - مشتمل على استمداد طبيعى آخر يدقمه إلى عدم فهم الروحية وينحتى 
به محو الادية عندما يمخيل اليه مثلا أن الشمس تدور حول الأرض» أو حين 
.مخلم على الكان وصفى الأعلى والأدنى ٠‏ ومن ثم كارت مخليصه من أخطائه 
هو الشرط الأول لتقدم العلم والفلسفة * بل من امور التق علا عدي عفابا 
0 التقدمات العلبية قد جاء خالها لمتقداته ‏ 


«الفلسئى الذى يقتاد إلى معرفة توجد فهها يقينيات الحس الشترك الأساسية ولكين 
بسد أن كونها المقل وجعلبا فى حالة علدية . 

فى طليمة جمليات المعرفة العادية إذن يدعوما الحس الشترك إلى أن تح 
«عيوننا على الأشياء وأن : تلنسها وتشمها لل نمل ما هى » ثم ينتهى قائلا : إن ما 
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ساعن يد 


أتصوره هو الوجود ولا ريب أنه فى هذا فير خطىء » ولكته لا يليث أن يحول 
هذا الجزم إلى نوع من الادية » وأن يتحرف به عن الصراط السوى إلى مثل 
مفرط فى السهولة » إذ يتخيل أن التصور هو صورة مادية للشىء التصور تتفق 
ممه حيث تنكون جيع شروط أحدها هى عينها شروط الآخر ٠‏ 

وينبئى أن نب ذل محبوداً فى التفكير لك تفرق بين الثىء والتصور ». 
وبالتالى لس نيرك أنقسنا وتفرق نسبياً بين أنفسنا وما نتصورء ؛لأن العرفان هو 
أن يتميز الإنسان يديا جما يعرفه -والمعرفة عى الملاقة بين العارف والقابل للدعرفة. 
نض الأول باللرك اد لماعل »ووكن اقثاو بالمروف اد سوط وع المرفة.: 

وهذًا الجهود المستمر ‏ التفكير هو الدى يسمح لنا يأن نستتبط أن المرفة. 
المامية هى موطن للتناقضات» والأخطاء ويفضل نقدها عرف المقل تفسه.ومنذ 
نلك الآونة طفق يرشدنا إلى عل جديد لايتبينه إلا الفكر . وهو عالم الملائق 
القأبلة للتعقل » ومهذا حملن نصل ف المعرفة إلى درجة أعلى من سابقتها . 

وقيل أن نتنلفل فى هذا العالم الجديد » ينبنى أن حمل كل ما تقدمه العرفة 
ألادية من خصائص ونقائص 

يبدو العالم أمام العرفة المامية سلسلة من الأحداث والوقائع الى يندر منها 
ما مضع للتعليل وللتنبؤ » وعى تقيلها مجميم تمقداتها 5ك تتقدم إلى الإحراك 
الحسى - إنها تقدم إلينا العالم يوصف أنه مجوعة من الخواص يستحيل محصديد 
أقيستيا فبى تلاحظ مثلا أن الجسم النى هوى > تزيد سرعة هويه باطراد » 
ولكنها لا نستطيم أن تحدد مقدار السرعة فى أية للمظة من لات هذا الموى ٠‏ 
وهكذا تظل أسيرة لتباينات الظواهس حين ترى مثلا ظاهرتين متشادتين فى 
مظهرمها كتطمة الحشب التى:طفو على سطح الماء؛والحجرالذىيهوى إلى القاع ‏ 
متسقتين فى خضوعهما للقانون آثم انساق . 


شاع« لا 


ولا كانت غسير قادرة على تعليل الظواه » فإنها غير قادرة أيضاً على الربط 
ينها ٠‏ وه لهذا تحصر مواتقها ق أغلب الأحايين فى سردها وفى تسجيل 
اللاحظة علمها. ومن هذا ينتج أن تكون بجي الأحداث والظواه قيرأيبامكنة 
أو محتملة» أى يكن أن تقم على صورة أو على أخرى أو ألا تقم ألبتة . ومكذا لا 
تسمح بالتابق ها ألا مبيئة مزعومة ومائة لا يغرتب علبها سوى تمل جد محدود. 
ولولم يكن لدى الإنمان إلا هى لكان عمله بإزاء الطبيية فى مشهى القصور . 
و بالإجالإن مذهالمرقة لاتصل إلى أن تتخلصمن الذائية؛لأمها مؤلفةمن أحاسيس 
فردية ومن آراء قسودها الظروف العرضية وف أأكثر الأحابين تسيطر عللها 
الأوهام وأخيراً عى لا تستطيم أن تقدم الينا إلا نصف معرفة غير كامل وغير 
يقيى » وذا نتيحة جد ضيقة ٠‏ وإذل فلا ينبئى أن ندهش أو أن تياغتنا هذه 
النتيجة. فا دام أن الأحداث فى تنير لا ينقطم » فإننا لا نستطيع أن تعرقها معرفة 
تامةإذ لاعلم إلا العام يقو ل رسطو ف القالتينالأولىوالثانية من «ما بمدالطبيمة» 
وكا ستوضح ذلك فى موضعه 


المعرفة العلمية 


لنعد هنا إلى المرض الفلستى الذى رأينا فيه التفكير التنبه ينتبى بنا إلى 
تحقق القيز بين موضوع المعرفة والفكر الذى يعرف . وإذ يعرف'المقل نفسه 
على هذا التحو بتايم جهوده الفسكرية فيتبين أن الخالة التى تسكون عليها الأشياء 
فى عقولنا لكى تعرف ليست هى نفس الخالة التى كانت علمها فى العالم الخارجى » 
لأنه - بالنسبة إلى الأشياء اس يوجد أوعان من الوجود: أولما الوجود الشخص 
الذى تستعتم به ل تيت بعيدة عن العدم -وثانمهما الذى تظفر به عندما تستوى 
عليها النقس لتعرقها . 


وأياما كان عفإن الأشياء حين تنتقل إلى نفوسنا بوساطة الحواس تتخلص 
بديا من مادتها التى تتمشل فيها وتلك الحالة هى التى يعبر عنها أرسطويقوله: ليس 


لها 


الحجر هو الذى فى تسى » بل صورته » ولكنها -- للكى تدخل فى عقولتا -- 
تتتحرد من فرديتها » وتتحول إلى العمومية عفنحن إذ ترى الأسد الشخص يلتهم. 
ظبية تتتقل هذه الصورة إلى درجة الممومية حيث يصدر حك المقل يأن هذا 
الخيوان من نصيلة أ كلة اللحوم ٠‏ وإذن فليس التصور نسيخة مادية للااشياء ». 
ولكن ليس معنى هذا أن الأشياء تتفير وإنما الذى يتثير هو حالة وجودها لا 
مايوافطبيعتها »إذأن العرفة ليست علافة تشويه ولا إفساد ولا تبديل لوضوعات 
العرفة » وإلا فعى لا قصل إلى الحقيقة ٠‏ 


قلذا تنا إن العقل يحرد الأشياء من ادها فيرتتى مها إلى عمسرتبة اللامادية 
والعمومية حيث تدعى بالفاهيم؛وإذ ذاك يختيرها فى جيع مظاهرها فينرقبا 
وبوازث ينها ثم يجمع كل طائقة مدها حت الراية التى تلاعبا . ولا جرم أن جيم 
هذه العمليات المنطقية من جاني المقل تتعلق يأحوال الأشياء وشرائط وجودها. 
فمها » وإعدادها للمعرقة ؛ ولكنها لا تمس طبائميها أدنى مساس - 


ولا ريب أن هذا إلى غييز بين جواهس الأشياء وحالاتوجودها ف المقل مُبى+- 
رئيسى فى نظرية العرفة » وهو يسمح بالتعبير عن عمليات المعرفة بالعبارة الحديثة 
وعل النحو الذى تدرس عليه فى الماهد الفلسفية ٠‏ 


وجل هذا كله أن الذاهى الفلسفية ثقرر وجود الأشياء خارج المقل البشرى 
وتحمم على إمكان معرفة المقل لتلك الكائنات » وعلى أنه يستطيع أن يشيد 
فى داخله - يوساطة نشاطه الخاص وعن طريق الحس -- معرفة حقيقية متفقة 
مع الواقع . وإذن فالعرفة هى تشييد للواقع مقام على أسس من قوانين المقل » 
ولكنبها ليست رد ملاءمه سلبية من جانب المقل لذلك الواقع كا يرى اسماب 
للذاهب التجريبية »و إنماهىملاءمة هجومية يقومفيها المقل يدور إيجانى»كيانهالتشريبح 
والتحليل والتجريد عفيشيد الواقم على مطاليه الخاسة التى تنبثق مها أعمية امنطق. 
والسيكولوجية اللذين لما الدور الأول والأخير فى العرفة . فالأول لأنه هو الذنى 
على التواعد التى يحب أن يراعبها الفسكرون ى تمقلاتهم < فتعصم مراعاتها 


النهن عن اللطأ فى الفسكر ٠٠.»‏ والثانية لأنها هى التى تدرس جميع عمليات المياة 
'النفسية لاسها المقلية منها . 


نمم إن العرفة فى معناها العام تبتدىء بالحسية » ولكن ليس ممنى هذا أن 
المس هو طريقها الوحيد أو الأمثل» كلا » فإن أرسطو يقول:ة إن الإدراك المسى 
ليس هو المعرفة ولكن الذى ليس اديه إحساس لا عمكنه أن يعرف » . 

موضوع المعرفة إذن هو المم » ولسكن بأوسم سمانيه “وعلى صورة واضحة» بل 
يقينية أى ف أ ككل مراتبه وقبل هذا كله » يفبغى أن يوضم المسبان أن غاية 
المعرفة ليست عى الولقم الحس » أو الكائن المتحيز التغلقل فى الإمكان » ولكنها 
«عى المعقول المام !للامادى الذى يتقب عنه المقل المشرى فى العالم لجس ثم رده . 
وهذا هو ممنى عبارنى أفلاطون وأرسطو اللتين مؤداها أن الملم لا وجود له إلافى 
“الحقول وقير القابل لأفساد . 


ومن هذا يبين أنالتعبيرات الحديثة فنظرية العرفةتقترب كثيراً من تعبيرات 
حكاء الإغريق» وأن مغاهم أرسطو وفلاسفة الإسلام وتجريدثمموضوعات العرفة 
الفلسفية » لا تزال هى أسس المبج الحديث الذى يقتضاء ينتزع العقل الممقولاات 
-.من اللمسات التى تدركها حواسنا ابتداء » وهى عملية لا تكون ممكنة إلا عندما 
تطرح جانباً كل ما هو فردى ف العالم الحس - وعلى هذا الأساس يستخلص 
العقل عالما م المفاهيم والجردات هو الذى يؤلف العرفة البشرية والذنى الي 
يمكن أن يعرف - يحب أن يتجرد من وجوده الخارجى 7 

وبالإجال إن حواسنا تدرك الأشياء فى أثرادها الشخصة وى وسط تيار 
الأحداث التغايرة ' نما أن عقلنب. لا يستطيع إدرا كبا إلا وهى ق طبيستها 
-ومميزانيها العامة * 


و بعد أن تتكون القواعد العلمية فى العقل, بوساطة للفاهيم يمود هذا الأخيرعن 
-طريق الحواس إلى الفردية اللحسة التى يتكون مها المالم الظاهرى » إذ لاينبئى أ 


نتسى أنه إذا لم يكن الشخص موضوعا لاعلم ولا قابلا للمفبومية بوساطة المقل 
مياشرة » فإنه مع ذلك قابل لتفهمه إياء عن طريق المفاهم » وبصورة غير مباشرة 
وف هذا الحس ينهى ااعلم حركنه المقاية التى يقوم بها لإحراز الواةمية ٠‏ ومن. 
هذا يقبين لماذا يمن فى حاجة إل الحواس . وليست هذء الحاجة لكي تتزع 
أفكارنا من الآشياء فحسب »؛ ولكن لكي نكون سلسلة أحكامنا على لواقم 
الذى يتألف منه العالم بالمنى الحديث الضيق لمذء الكلدة . 

والآن سنتايع هذا العرض فاحصين درجات الحرقان المقلى الذى يستخلصه 
العقل من وأقمية العالم االخارجى » واضعين كل درجة فى منزلمها الحقيقية » تجليين 
فلك قبا على > 

يبين مما تقدم أن التقسيات الأساسية لفعرفة ومراتها التجردية هى تابمة. 
لدرجات العقولات التى هى موضوعات للمعرفة والتى حددها أرسطوء وسار على 
قاطماً لم يزد عليه الحدثون إلا أن سلكوا إليه طرقاً مختلفة تنتهبى كلها إلى غايته 
الثل . ولا جرم أن هذه السئة الأرسطية اللاسة بتقسيم درجات العرقة وترتيبها 
قد بقيت هى الطريق النطقى التبع فى الفلسفة . ولسكن اللنة العاصرة قد تعودت 
أن مخلع عليها أسماء مختلفة ٠‏ وجما لا يغيب عن الأذهان أن تقسيم المعرفة على هذا 
النحو متبئق من تقسم الفلسفة تفسيا . وتمل هذا التقسيم أن الفلسفة النظرية 

أدناعا : هو مايحتاج فى وجوده وحدوده إلى ألادة وهو القسم الطبيمى أو 
العالم امس أو الفيزيقا . 

وأوسطها : هو ما يحتاج إلى المادة ق وحوده دوذ حدودموهو القسم الريامى. 
أو قسم «المقولات إلكنوية »6 على حد تعبير الرياضيين . 


سا لد 


وأعلاها : هو مالايحتاج فى وجوده ولا فى حدودهإلالادة وهو النلسفةالأوق. 
أو اليتافيز يقا أو ما بسد الطبيعة «ولاشك أن مراتبالعرفان البشرية تسير مع عذا” 
التقسيم جنباً إلى جدب 2١7‏ حتى الآن رغم قدم هذا التقسيم ‏ 

ألآن - ومن وجبة النظر الفلسفية -- ستحاول أن نلقى شيثاً من الضوم 
على أقسام المعرفة النظرية التى سجلتاها هنا حسب درجاتها من التجرد . 

معر فم العالى الس : 

يعرف هذا القسم عند الإفريق وفلاسنة الإسلام بعلم الطييمة » وهو يشمل. 
كل مميط المقولات الكامنة فى العالم الح » ومو ينسم اليوم بتلبيعته 
إلى قسمين : 

أولهما : فلسفة الطبيعة » وهى لا تزال جزءاً من الحيط الفلسفى . 


وثانيهما : علوم الطبيعة وهى التى اتفصلت عن القلسفة مند عبد النهضة. 
الأوروبية ؛ وسارلما كيان مسعقل يؤلف معرفة خاصة . 

ومما هو جدير باللاحغلة اليوم أن مميط العالم ألحس هو الوحيد الذى جد فيه 
فلسفة وعلوما مجريبية تتقاسمها معارقنا . وهذا التقسم لا يورجد فى المالين. 
الآخرين من عوال العرفة » لآن الرياضة ليس لما -- من حيث التجرد - سوى. 
جانب وأحد جرد ومثالى ؛ ولأن اليتافزيقا ليس لما جوانب خاضمة للحواس »- 
إذ هى ليست سوى معقولات محضة - 

فلسفة الطبيمة : م معرفة مؤداها أمها تبسكشن - فى كل واحد من 
الأشياء الحسة ‏ الكائن التحرك الى يكونه » والبادىء التي تعالى هذا: 


)١(‏ سينا الآن هذا الاعباز فى التسير عن أقسام الفلسفة النظرية عند ارسطارء عتفظين. 
بتفاصيل هذا التفسيم إل أن يثون أوانه عند حديثنا عن ابن سينا ٠‏ 
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“التحرك ؛ فتنبئنا مثلا بطبيعة المدد والكنية والمكان والزمان والحركة والجموضص 
الادى والمياة النباتية والإحساسية للنفس » والمييز بين الضرورى والمكن 
-.والضاد فى أثناء سير الأحداث » وما إلى ذلك من معاومات لا مناص عنها . 


.من هذه العرفة » وكانت تتبع مناهجه الاستنباطية . وعندما وجهوا أنظارجم بحو 
«الفلسفة لم بروا أنها اجزة عن أن محقق لمم علم ظواهس الطبيعة النى يتطلي - 
“قب لكل شىء -- منهجا حريبيا ٠‏ ومعنى هذا أن تعديلاتهم لتلك الظواه كانت 
.إما خاطئة وإما غير كافية . 


ليس دور الفلسنة الطبيعية إذن هو تعليل متباينات المالم الحس» أىالظواهص 
الطبيعية ؛ ولكن ذلك لا ينقص قيمة حقيقة المبادىء التى أثبئتها فى الحيط العقلى 
“ألدى هو مميطها » أى يجب أن نكتفى باليقين فى العموءيات الشاملة كالمميز بين 
الجسم الى وغير الى » وبين الخيوان وألئبات » وبين الكائئات العاقلة وغير 
-الماقلة؛ أو معرفة أن الجسم مكون من مبدأين يكل كل مهما الآخرء أ حدها بالقوة 
.وقابل للتحدد » وهو الادة » والآخر مخصص ومحدد » وهو الصورة . 


ولكن الفلسنة الطبيءية يجب أن مجر جميم تناصيل عمليات الطبيمة 
'ألخسية » وأن تدعها للمعرفة العلمية والاصطلاحية الحضة - 

يتضح مما تقدم أن فلسفة الطبيعة وعل الطبيعة هما معرفتان ممايزتان ‏ إحداما 
تتعلق بامعقولات » والأخرى عا هو قابل للتجربة » وأن كلا منهما وحده ناقص» 
«وأن المعرفة الكاملة تتألف بديا من التحديدات العامة كالمياة والطركة والميوانية 
.والكية وما إلى ذلك ثم تستمر هابطة إلى أدنى تفاصيل الملوم التجريبية ٠‏ 


وأما علوم الطبيعة : | : أو العلوم التجريبية فبى تلك العرقة التى تبدو اليوم 
الكثير من الناس ألم المارف وأكلبا وأعظمبا أعمية ؛ وهى الوحيدة الى 


سد و ل 


يستظيعم الإنسان أن يتتسب إلسها » وأن يدمى أنه أحرز فها شيثا ذا قيمة جديرةة 
بالتقدبر ٠‏ ولاريب أذهذه أحكام سطحية أمبدرها ,اها مدفوعين بتلكالتطبيقاته 
العملية النفمية التي انقزعت مها أثناء عدة قرون والك لا تصور فكرة دقيقة عن_ 
« العلم » ؛ ولا عن الروح الملمية » إذ أن ااملم على الشد من ذلك لم ينشاً إلا ى. 
اليوم الذى تحر فيه المقل البشرى من الفكر النفمية » والإغريق ثم أول من سما 
إلىفكرة وجوب محصيل معرفة وأقمية مؤسسة على تمع المالم الممس لاترى إلى. 
أبة عاية نفمية » وذلك ما كان أرنيست رينان يدعوه ه بالمسجزة الإغريقية» : وقد. 
ظبر البسبيص الأول من أشمة هذا العلم الإغرت النزء عن النفبية على أيدى 
ثاليس المديطى وأنا كيمتدروس وأثا كسيمييس وأمبيذوقليس وفيثا غورص. 
ودعوقريطيس . ولكن أرسطو هو الذى أبرزه فى تلك الصورة التى مبرت عقول. 
المالم القدم ء ولا يزال الكثير من جوانبا ينال إعجاب الشاء الحدثين الخلصين. 


ولقد رأينا آمهم لم يصلوا إلا إلى نتا يج غير كافية » لأمبع علقوا علوم الطبيعة. 
بالميتافيزيقا التى أسنددا إلها تتعيد وتوجيه جميع أفرع الماو ف البشرية بلاأستثناء 
والتى لم تسكن مناها ملتثمة بطبيسسها ممتلك العلوم؛لأن كل "و من الموجودات 


له أقيسته وموازينه الخاصة 6 قررنا ذلك مراراً . 


ومبما يكن من شىء » فإن القدماء والْحدئين متفقون حلى أن أنم الماذج, 
المهية و كملا وأوشحبا وأيسرها تناولا » هو التُوذح اتريامى » وهذا يغيمنا 
كيف أن العلوم قد جملت تنفصل من الفلسفة شيئا فشيثا فى القرنين: الحامسعشس 
والسادس عشريعد أن كانت ممتزجةبها كل الامتزاج إذ قد نشأت مع جاليليو 
ثم ديكارت فكرة أنه من المكن وجود علم عام يكون موضوعه ظواهى الطبيعةة 
ولكنه لن يتطلتٍ مبادئه ومنامجه مما.بسد الطبيعة ؛ بل من الرياضة التى هى علم, 
الكنيات » وعلم الاستنباط والتى وصات إلى حرجة كبيرة من الكمال ٠‏ 1 


00 


ولا جرم أن هذا الايحاه الجديد كان من الناحية الملمية جد مخصب ؛ إِذ أن 
هذا الزج الذى تم بين العلوم الطبيمية والرياضية قد غير وجه العالم » لأن تلك 
العلوم » بعد امزج » سمارت علوما واقمية تنشغل بالوقائع سب + فيفضل النبج 
لريامى جملت العلوم الحديئة تدثى من الطابم الاستتباطى الذى تتوق إليه » 
وطنقت تنتج معرفة علمية ؛ ووسيلة قيمة للانتفاع بالمادة ؛ ولكنها فى مقابل ذلك 
مخلت عن مكانها بوصف أنها علوم فلسفية تنشغل بالموجود من حيث هو كاكانت 
٠قبل‏ ذلك المهد » ومذلت كذلك عن البحث عن الأسباب الأولى التى عى فى نظر 
تلك العلوم غير قابلة للادراك بالمقل » وتسكتق بأن محصل على كمية قايلة للقياس 
.وأن يحملها » يوساطة التجربة » تحددة على التدريج . 


ولقد كان من تناج أمجاه الملوم الحديئة على هذا النحو تنافر بِينها وبين 
اليتافيزيقا » إذ أن العلوم التى لا تمترف إلا بالنتائم الواقمية لمظاهى الطبيعة 
.وأحدائها الشاهدة » قد رفضت أن عنم أية قيمة علبية الديتافيزيقا التى مى عل 
العقولات والإلحيات النقية 15 كان يغبمها فلاسفة الإغريق وفلاسئة الإسلام . 

غير أن « علع الطبيمة » الذى يدعى « بالفيزيقا الحديدة » قد تبين اليوم أنه 
من غير اللمكن قياس كل شىء ء نتخلى عن محاولة اسعكشاف الجواهر 
الأساسية للأشياء » وهى التى "كانت هدف العلوم ومطمحبا الأخاذ فى القرن 
التاسع عشر وإليك كيف برسم قريق من أفذاذ عماء الطبيعة العاصرين هذه 
«الأوضاع الجديدة : 

يقرر #إيد ينجتون 6 العالم اللبيمى الإيجليزى الشهير فى كتابه : « طبيعة 
العالى ألادى » الذى ظهر فى سنة 1958 مايل : 


« بحن تفهم اليوم أن الملم ليس لديه مايقوله عن طبيعة الجوهس الأساسى 
“للذوة أ كثر من أنه -- ككل ثىء فى الطبيعة - هبارة عن ساسلة من أقيسة 
«الكقيات ... وأن الببحوث الملمية لاتننهى إلى معرفة جواهس الأشياء » وأن 
«العالم الظاعرى الذى هو حيط عل الطبيمة قد صار عالاً من الظلال » 


سن لويم لم 


وكذلك يقول العالم الطبيمى مايرسون فى مقال نشرته له علة «الشبر » 
'الصادرة فى يونيو من سنة 1979 نحت عنوان « العالم الطبينى والكائر. 
“الواقتى » مايل : 

3 إن العالم المعاصر لايستطيع أل يعين جوهص الكائن الواقدى ؛ بل إن هذا 
“نفسه هو الذى عيز مطته عن خطط سلفه فى القرن التاسمعشر * كا عيزها بصووة 
أوضح عن خطة عالع المصود الوسيطة . إن العالم المعاصر لم يعد ممزم بأنه 
يستطيع أن يقهم جوهى البكائن الواقتى الذى يبدو له على المكس كأنه بوط 
الس ريق هن 

لاريب أن هذأ التواضع الى يصور يه اللا المقيقيون لا التشبقون 
'أقدارثم الستحبيحة ومنزلة العلوم الطبيعية » ويتفون مقدرمها عند حدودها القاصرة» 
كا ذلك قد ترك الهرية الكاملة لاميتافيزيقا فى أن حتفظ لنفسها بالصدارة فى 
موقفها الأسامى ء لأن إطارها الفطرى لايتمارض مم إطار العلوم » بل إن كلا 
.منهما يسير فى طريقه دون أن يصطدم بالأخر ؛ مادام أن لكل متيما موضوعه 
ومعارفه وغايته الخاسة به ٠‏ وحن إذ نصل إلى هذه النقطة ترى من الحق عليتا 
أن زمقد موازنة خفيفة بين الفلسنة والسلم » ولي تتمكن من هذه الوازنة 
ينبتى أن نلتى شيثاً من الضوء على الطوابع الميزة للعلم » وعلى مابدهى بالزوح 
«الطمية » لملنا نظفر فى ذلك بجانب من التحديد النى تأمل أن نسترشد يه فه 
هذه اللوازنة . 

طوايع العلم : يعرف العلم في العموم بأنه تطبيق وسائل العرفة الى يستعملها 
الفسكر الدارج » ولكن فى صورة متبجية متأملة . ومجمل هذا النبج أن يمن 
الباحث إلى أبعد حدود الإمعان فى محليل الأحداث الواقمية المقدة إلى عناصرها 
االنسيعلة الجردة » ففى واقمة غوى الجسم مثلا ييز الملم السكان الذىاجتازه الجسم 


1 كت 


فى هويه » والزمان الذى قطمه أتناء ذلك الموى بدلا من أن يكتق علاحظةة 
ثايد سزعة الحسوى تدريجياً كا يفمل الفكر الدارج فى الل الذى. 
أسلنتاء اتنا . 


ومن ثم فإن العالم الطبيعى الفرنسى الشبير جان بيران قد أعلن أن غاية 
العلع مى شرح اللامزق العقدا بالمرم رت البسيط .و يما أن المناصرالحللة قابلة لقياس 
فإن فى مقدرة العلم كا يقول العالم الطبينى الآخر « هوسيه » -- « أن يترجم 
كل ماهو من:الكيفية بالككية » . وهذاهو أحد طوابمه الأساسية ٠‏ فن ذلك. 
مثلا أن الفرق بين رنينين أو لونين ينتهى لدىالعلم إلى فرق مقيس بمدد الذينيات 
وأطوال الوجات وهكذا يسمم له التحليل أن يصل إلى درجة من العمومية. 
والوحدة يتزايد ارتفاعها على التوالى > فأول هذه الدرجات عندما يضم تنظيات. 
وتعريفات للماذج العامة : وثانينها عندما يتزع من الوقائع الخاصة المتغيرة ب 
بعمونة التحربة - علائق ثابتة وعامة تدعى بالقوانين . وثالشها عندما يحدد 
تلك القوأنين تفسها يفشل البادىء والنظريات . 

وعلى هذا التحو يصير العلم قاهرا عل الشرح شيثاً فشيعًاً » فيبيت. لنا 
«كيفية » الأشياء بل « لاذينها » على حد تعبير أرسطو . ويقدر 00 
الأحداث ويملها » ينعطف نحو إبراز ضرورة وقوعها على النحو الذى وقءت 
وق هذا أيضاً يقول أرسطو : « إن التان عند وو 
أمها على النحو الذى هى عليه ... ولكنهم ينّهوندائماً إلى الرأى المضاد » ( وهو 
أنها يجب أن تسكون على ماهى عليه ) ٠‏ 


بوذا السيب نفسه يسمح العلم بالتنيؤٌ » وبالتالى سيح العمل على هيئة يقينية », 
وتنبؤات عددة » بل هى فق أ كثر الأحايين معصومة - وقد نشأ من هذه اللنزلة. 
التى رهما العلم أن زاد ساطان الإنسان على الطبيعة . 


:غير أن -جائب المقولات فى الملم لايلم فى العموم مع الوقائع تماما ولا 


لسع م 


.يش رحبا جواهرها كما أشرنا إلى ذلك من قبل : ولكنه على الأقل يقدم إلينا 
عوذج معرفة موضوعية بعيدة عن: طرق التفسكير الفردية العرضية ٠‏ ولذا يقبنى 

.أن تلمع هنا إلى الروح الملية التى تثمر هذه العرفة الحديرة باللاحظة . وإلياك 
.هذه الإلاعة : 


اروح اللمية : 


تتضدمن الروح العلمية قب لكل شىء : استقلالا فكريا لايعترف إلا بسلطة 
'العتل أو بملطة التجربة » ثم هى تتمسك بإحراز معبى الأحداث التى يجب أن 
تسكون منبع هذا النوع من المعرفة وقاعدته ومقياسه ومرأجمته . 


ومن طوابع الروح الملمية أيضاً أنها تنقب داكا هن الملائق القائمة بين 

لوقائم مادام ام هو يبود بشرى »© أهدافه ربط 0 بملائتها اكات 
ا و و 

إلى هذه الثاية خطوات حذرة متبصرة » وأن يعرفوا كيف يرتابون فى كل شىم 
-حتى يلوا إلى براهين قاطمة » لأن الروح الثقدية عنصي مرى عتاصي الروح 
'العلمية . ومن هذه العناصر يط © عتصي التنرّء عن كل عرض وق هذا 
يقول الءالم الرياضى الكبير هائرى بوانكاريه فى كتابه : د قيمة الملم » 
.مايل : ْ 1 
3 إن البحث عن الحتيقة يجب أن يكون هو الناية الحقيقية لنشاطناء فتلك 
“الثاية عى الوحيدة الجديرة بذلك النشاط 6 ٠‏ 

ويقول العالم الشهير ميلو فى كتابه ه القوة والملة 4 ما بلى : 

إن المل يتقدم بقدر نوافر درجات التزه لدى من يتميده ؟ . 


وأخيراً إن الروح الملمية تنطلنٍ من العالم بعض الفضائل الخلقية التى إذا 
ااجتمعت لدي العالم تصئم نم منه شخصية فريدة ى بامها كياستور ( أوبيير كورى |6 


ايناس سم 


وزوحته ٠‏ وه ذه الفضائل هى حب القيقة والشجاعة والإخلاص والشرف. 
اأعقلى والتواضع والتسامح . وهذان الأخيران ينشآن من تنهم صعوية الشككلة. 
الراد حاما - 

منهج العلوم الطبيمية : 

ندى هن الملوخ آبضا سَلوّم الزنم الت تنم من اللين. ابطريعة مباشرة 
أو غير مباشرة كملوم الطبيءة » والكيمياء » واللياة . 

إن الرحلة الأولى من بحوث العالم فى هذه الملوم هى اللاحظة التى تتطلب. 
الآلات والأجبزة والمامل ٠‏ وهى تتألف من وصف الأشياء التى ثتجه إليبا 
اللاحظة وتمليليا وتحديدها وترتيبها ٠‏ ود ذلك يعقد العالم ينها موازنة منبجية 
عن طريقبا يستخلص طوابعها العامة الثايتة « وإذ ذاك يلتحىء إلى الاستقراء. 
التجريى الذى يسمح له بأن يستسكشف بين عناصر الظواهس التى يدرسها صلات 
ثابتة وعلائق ندعى بالقوانين » وهذه القوانين التى تبتدىء أول أعرها بالتعبير عن 
الكيفيات تأخذ شيثا فثيئا صور الكيات أو الرياضيات ٠‏ ولكن لي يصل 
العال إلى هذا التحديد فى التتايج » يفبقى ف المموم أن قنشم التجربة النبجية إلى 
اللاحظة للتحقق من التوانين الناشئة من الاستقراء » والتى لا تزال إلى تلك 
الآونة يحرد فروض ؛ وقى هذا الستوى من المُو تنقسم الملوم إلى قسمين : 

أحدما : العلوم الشارحة أو امسللة الى قشر حالظواهى الرادة حراستها راجمة. 
مهأ إلى قواتين ‏ فعل الطبيعة مثلا يشرح -- وساطة قوانين معينة -- ظواهى 
للادة البدائية » والفسيوئوجيا تشرح ظواهى المياة العضوية وتحدد وظيفة 
كل عضو . ش 

والآخر : ما يمكن أن يدمى بعلوم الشاه.دة أو اللاحظة لما ع وكائن » 
وهى محدد أو ترتب أنواع الكائتات وصور الأشياء » الكيمياء مثلا تحدد 
وترتب الأجسام الكيمائية الختلفة » وعلاء النبات والميوان يحددان ويرتيان. 
الكائبات المية من النوعين . 


ويمد هذه الرحلة التى هى * محليلية يسقبها تقدم جديد يستممل فيه الالح 
الاستتياط والجمع ٠‏ وف الواقم أن الالم فى هذه النحظلة - بفضل الاستقراءات. 
التى تتسع تدريجيا -- يجد نفسه أمام فروض عامة يمكن أن تمتير التوائين 
النى استكشفت من قبل والتى هى أشد تمددا » نامج لتلك الفروض التي 
تدعى « بالبادىء 6 والتى يمكن حيئذ أن تتخذ قط أساس للنزول عن طريق 
الاستفياط إلى التوانين الأشد خصومية - 


بيد أن البادىء -- لي تكون حقة س- لا يقب ألبتة أن تتمارض مم 
التحربة ولكن الفحص الكامل فى هذه الحالة يتمذر لممومية لمبادىء مثل مبادىم 
«أرشيميد 6 و«مبير6 وكأ رو» وما إلى ذلك هذا كله من ناحية؛ ومن ناحية 
أخرى أن المالم الطبيبى يبد نفسه فى أن يشيد فروصًا واسعة-تدعى 3 يالنظريات 
التكيرى 6 عن طبيمة القوى النبئة فى العالم الهس > وطبيمة امادة » وطبيمة المياة 
ومن أصل الكائنات وتطوراتها ٠‏ وهذء النظريات الكبرى تسمح بالشلئل إك 
حرجة أعمق فى شرح الأشياء بإعام الاستنباطات اليرهانية » والتحقق من 
حمة القوانين . فن ذلك مثلا نظرية الجاذبية التى عثر عليه إسحاق نيوتن » والتى 
شرحت القوانين الفلكية التى استسكشفها كليبي وجاليليو دون أن يوضحاها ‏ 
ومنها أيضًا نظرية اليكانيكية التى بدأها الفيثاغوريون » واتقل بها ديكارت إلى 
جموميتها التى خلرت فائدتها ٠‏ ومنها كذلك النظرية الذرية التى هى أثم وأخصب” 
النظريات الملمية ٠‏ ونظريات تطور انكاتنات الحية » وما إلى ذلك ٠ 0 ٠‏ 


تمتاز الزياضة من بين جيم العلوم بمكانة خاصة جلها -- من العصور 
الأثرية - تشمل مرتبة رفيمة فى صفوف المارف الإنسانية » فبيغا نرى أن الملوم 
الأخرى فى حاجة إلى معامل وأجهزة تتفاوت فى تعقدها » نرى الريامى يتزع 
تتايجه كلها من عقله » أى أن هذا الم هو النوذج المقلى عمبى الكلمة . 


الاك ١‏ 7 | كت 


ا 00 
0 ل 


10 
0 أيرجدقي الال لطارجى لك مير من الأشياء الى تشتمل على قابلية الزيادة 
والنقص فالمائط مثلا حكن أن يكون! كثر آوآئل ارتفاعاً » واطير 1 كثز 
أو أقل تقلا » والقوة | كثر أو أقل شدة » بل فى داخل أتفسنا ممكن أن 
تكون الماطفة 1 كثر أو أقل حيوية : وكل هذه أنواع من العظم ؛ ولكن 
ألا يصلح ينها" لأن يسكون موضوعا للرياضة التحيزة إلا ما هو قابل للقياس 
جمقيس بالفعل - ومعروف أنه لايوجد بين الأعظام إلا اثنان قابلاان للقياس» وما 
,البكان والجركة التى هى عبارة عن الانتقال مع اءتبار الزمن - وإذن فهذانَ 
بالمظلان ها.جزء من الرياشة عامة » وما وحدهما موضوع الرياضة التحيزة » إذ أن 
المندبة مى علم للبكان, ٠‏ ولليكانيكا هى علم الحركة . 

' “يد آنه لاكانت الأْظام ترنجع إلى أمول متحيزة ؛ وكان موضوع الرياضة 
النفية أل فى ياب التود » فإن الرياضة لم تكد تستولى على الأعظام: حتى 
ااخدميت مها بالجائي الجرد وهو الكنية أو مقولة الع » وشيدت حقوق 
فب ع ال دل ارمو ينج ا الجن 


ل ن الرياشة النتية هى عل اده . 


تاريخ علم الرياضة : هما لا ريب فيه أن العقل الغرى لم يرتفع ينتة إلى هذا 
التجرد الذى ارتقى إليه'على مر الزمن: ؟ فالرياضة التحيزة - كالمندسة العملية 
ولليكانيكا - فى التى اتتشرت فى بادىء الأمر » وكان ذلك فى عصور غابرة 
فى مصر والمند والسين» وعل الأخص فى إغريقا وصقليا حيث خطابها فيثافورس» 
وأقليديس» وارشيميدين خطوات واسمة . 


لتكت 


أما مفاهيم الاعداد ققد احتاجت إلى زمنطويل: لسى تستقر وتتثبت..وأخيراً 
قاز الجير فيا بعد يتقدم لا بأس به فى عمومية التجرد » ودون أن نلم على هذه 
النقطة أ كبر مما يقبثى » نستطيع أن تقول يكل بساطة. : إن سيكولوجية البدائيين. 
والأطفال وتارعخ العلوم قدما إينا مناونات شاه عن الارجة اج اا هذا 
الحاف من جوائب المرفة . 


طايع الرياضة : 
يقرر أشياع الذهب العقلى الذين تمنينا آزاؤهم هنا » أن موضوع الرياضة هو 


مثال حض » فالفيلسوف العاص رجو باو يقول فى كثابه ‏ نفلام الملوم» ما يلى + 

« إن الرياضة -- بوسفها مستقلة من الوقائع -- لكى تكون حقة » يست فى 
حاجة إلى أن يكون موضوعبا وأتمياً . وإِذَا سايرنا هذه النظرية » حكنا ين 
المقاهيم الرياضية موجودة فى عقولتا قبل التحربة » بل إن ديكارت يرى أبا 
قطرية . وليست التجربة سوى فرصة تدعو المقل إلى ثنمينها ‏ 

الهج الرياتى : 

يتصرف الرياغى فى امجاهاته الممية ككل عالم يتوق إلى البحث عن 
المقيقة ؛ وله فى مبدأ بحوثه طرائق للاستكشافات والابتكارات يسود فيها على 
الأخص المدس المقى. وفى هذا يقول هارى يوانكاريه ى كتابه : « قيمة العل:» 
متحدثاً عن الرياضى الكبير هيرميت (58ه1ا - 5*1ا )مايل : 

« إنهلم يكن يستحضر ألبتة سورة حسية » بل إن عيليه تبدوانكأنهما تفران 
من الاتصال بالعالم الظاهرى ٠‏ ولم يكن يبحث عن رؤية القيقة فى امارج 
بل فى الداخل » . 

وللعالم الريائمى بعد ذلك طرائق ف البرهنة بوساطة التعقل الذى أداته امنطق 


لامع سدم 


:والاشتنباط هو رط مقدمة بأخرى ى تتييجة لحا . والاستنياط يصدر بالضرورة 
عن يعض الميادى, المقبولة بلا برهئة والتى هى البدمبيات والتعريفات والصادرات. 


ممالا سبيل إلى الشك فيه أن اليتين الذى أسلفنا أنه من النتاي الحتمية 
للرئاضة قد جمل مها أداة ضرورية لجيع الملوم الأخرى » وهلى الأخص العلوم 
الطلبيعية ومع ذلك فإن هناك علوماً ‏ كيل المياة ؛ وعلم النفس » وعلم الاجماع ‏ 
تأنى أن تترك نمسها اشم منهج الرياضى أو أن تكتنى بأن تشرح الطبيعة 
برموز جبرية من عل الجبر » وهذا شىء بتمشىمع طبائع الأشياء ء لأن مناهج هذه 
العلوم الثلاثة أقرب إلى النلسنة مها إلى الرياضة . 


الفِصّالئِيَاِنَ 
المعرفة الفلسفية 


إن آخر محميطات العرفة المقلية هو مميط اليتافيزيقا ٠‏ وكان أبعناً 1 كثرهة: 
تعرضاً للنقاش على مس المصور ٠‏ وسلبين هنا الفسكر الجوهرية التى أحدقت به ٠‏ 


يرجم الفضل إلى أرسطو فى إيانة ممنى « النلسفة الأولى » كا كان يسميهه 
لأن كلة الميتافيز يقا ل توج دإلاحوالى سنة /١‏ قبل السيححيت نطق بها أندرو نيكوس. 
الرودمى أحد أشياع أرسطو حين كان يتحدث عن كتاب أمنتاذه الذى أطلق. 
عليه أمم دما بمد الطبيمة » لأنه وجد فى الترتيب المادى موضوعاً بد كتاب 
« الطبيعة » وقد أطلق على الإبانة الأرسطية امم اليتافيزيقا التقليدية وهى تفسباا 
ميتافوزيقا الفكرين السلين . 

هذه اليتافيزيقا التقليدية » ثلاث غايات ع أأولاها دراسة ) 5 5 


دمن حي 
هو موجوذ! وما ننه البحث لبحث عنالة الأولى] وثالته( ايض من الم النائية] 
وينيغى أن رن الك الل في هذا الي لا يقب لاعن الأجس الااية 
كالقولات الت م اللعاوط المريضة أمرفة. الطبيمة أ والتى تؤلف عام موشوماتت. 
٠‏ «العام» إذآن ‏ المقل فى اللعرقة اليتافيزيقية يصل إلى درجة عليا أو إلى عالى 
الف م الو ان البشرى ق ليما خابة 1 تي | 
حت الجس »ليست ف متتاول التحارب » وهو عالم البادىء « والملل الأولى > 
الى لانن ا الأنغصان الأخرى من العرقة أن عتد إليها أ والبادىء هى القوامد ل#دف 
الأساسية التى ينبثق مها كل ما عدأه] ؛ والملة الأوكلم الى تكفى بذانها > لعن 
والتي ليست ناشئة عه إعلة أخييم] ولكن الملية عند أرسطو لا تتحصر فى ذلكه 
الإنتاج اميك ني بين العلل والملولات ؛ إذ آن الملة الأول التى يتعلق بها كل 


سس لات سدم 


تثير »[هى أيضاً ال الملة الفائية_التى إإليها يتتجه كل موجود بحيث تسكون فلسفة 
أرسطو الأولى عي !١‏ البحث ‏ عن الغاية الأخيرة للكائنات أكثر من البحث 
عن متشكها . 

ومن هذا يرى أن العقل البشترى - يعامل أتحاده مع الجسم -- هر متجة 
بطبنه إلى امارج أى نمو المالم المى . وإذن فيجب قب لكل شبىء » أن يحقق 
العقل «المط النظم» الذى هو معرفة العالم المارجى لى يموديعد ذلك إلى الونسان 
وإل النفس ٠‏ وإذ ذاك يستطيع أن يتغلمل إلى العالم الداخلى فيعرف النفس والأمور 
الإلمية . وذلك موضع اليتافيزيتا . وهو الذى جملها تستحق امم « الإلميات 
العقلية » . 

هذا هو التارع الطبيى فى ذلك الذهب الواققى الذى ينينى التتقيب عن 
أصوله فيا هو أعد من أرسطو ء والذى لاتزال صورة سقراط مائلة على أبوابه 
المارجية معبرة عن عتاصر العرفه فيه . 

أليتافيز يقا إذْن ى هذا الذهبإتى المران | الأعلى الذى محتوى على جع 
أفرع المرنة. 5 ولكنها لا تضع تقسها فى موضع كل واحد منها على خدة “بل 
التمرفها وتدافع عنها وتصود مبادئها ء ويهذا تضمن لها الوحدة | 

ومحن ,-- للكى نشير إلى ثىء من هذا النصور التقليدى للميتافيزيتا ‏ 
نكر هنا يضم فقرات مما كتبه جاك ماريتان أحد يحددى الدرسة التوماسية » 
ؤيالتالى أحد تلاميذ أرسطو الماصرين فيا بلى : 
: لمق أن اليتافيزيقا لا تستخدم ألبتة فى زيادة إنتاج المل العجريى » ولا 
تستطيع أن تنباهى بأى اسعسكشاف » ولا بأى ابكار فى محيطات مالم الظواهر 


وتاك عظمتها . وقد سجل أرسطو ذلك منذ زمن بعيد إذ قال : إنها لا تستخدم 
لأى ثىء ؛لأنها قوق كل خدمة “انها جديرة فى ذامها بالتفيع إذ أنبا و وجدت 


سم ايم لدم 


لتخدم عل الظواهر لكانت عبثا » ولم تسكن أفل منه - إنها ميتافشزيقا زائفة, 
تلك التى لا تقيس نقسبا يسر ماهو موجود بل بحالة العالم الواقى فى هذه اللحظة, 
أو قلف أسراة كانت سادرة عم دراوت # أن هن السبينودا أم عن كاننته 
عى زائفة من مبدئها . وإن اليتفيزيقا المقيقية هى التى تستوى على بديهياتها رتم. 
هذا العال امس الذى ينهد فى أن مخفيها عنها » إذ ماذا تقول فى الواقع تلك. 
الظواهر أو تلك الوجة الكاذية من التحريبيات التى تزعم “أن الوجود ليس" 
موجودا » وأن المماول يشتمل على أ كثر ممافىعلته ؟ إن اليتافيزيقا تشاهد نتائجبا 
صاعدة من المرق إلى اللامرئى . إنها تتطلب بعض التطيير للعقل ؛ وهى تفترضء 
أيضاً شيشا من التطبير للارادة يحيث يكون لدى الرء القدرة على أن يرتيط بما.. 
لا ينفعه عملياً ٠‏ ومع ذلك فليس هناك أشد ضرورة للانسان من هذه اللاتقعية ٠‏ 
لأن الذى تمحتاج. إليه ليس هو حقائق تخدمنا إل حقيقة مخدمي| لأ خدمة. 
المتيقة هي غذاء الروح + وحن روح بأفس أجزائنال) إن اليتافيزيقا للاتئمية من, 
التى تقر النظام فى المقلينالنظرى والممى» وهو نظام منئق من الأزلية . إنها همى, 
التى ترد إلى الإنسان اعتداده الذىهو الاختيال برأ الدين التو زاغ لاير تبط 
بالأرض إلا يوساطة قدميه ٠-٠‏ انها تحتفظ بمالم العرفة البقرية فى ماخ عبيط: 
الضبط العادل » وهى تمين اللدود الطبيعية للملوم الختلفة: ومحقق اتسجامها »: 
وتحدد مراتبها ٠‏ وهى بالنسبة إلى النوع الإنسائى أم من أثرى التنميأتة المية 
الى تنتج من إخضاع الظواهر الطبيمية نوج الريافي؛ ذم م ا الفائدة النىتعود 
من ربع العالم وخسرآت استقامة المقل ؟ ©97‏ 


تنوعات الميتافيزيقا : لكى تصير اليتافيزيقا التقليدية مى المل الأعل وممرفة 


الطلق التي تفوق العرفة الحسية وال علمية] قد أنجرت إلى النكات ألمليا التى هن 


. من كتاب « حرجات المزتان » تأليف جاك ما ريتان‎ ٠١ أنظر صفحة‎ )١( 


أقدى الإنسان ؛ أى المقل والحدس الروحى٠‏ وإذن ف نالمكن أن يفهم ألرء أن هذه 
إلفكر: قن هوجت حين ارتيب فى متقدرة المقل على إدراك الوجود الطلق ٠‏ 

وديكارت هو -التىسوب السبم الأول فى مهاجة ذهب المفاههم الأرسطية 
ول يحتفظ من اليتافيزيقا إلا :بالطيائع الحقيقية الثابتة التى تدع نفسها تدرك 
بالحدس »6 وقد تبح الديكار تيون 11 انش» «واسبينوزاة هذه الحركة ٠‏ وقد 
حدد كانت موضوع اميتافيزيا فى العبارات التالية . 


«يقبتى تحديد كل حيط العقل الخالس أى تعيين ا 
كامة وعقتفى عبادىء عامة » . 

ولكن ذا كانت ميادىء العقل الخالص أى البادىء التى تفوق التجربة مى 
بالفمل قائمة عمهمتها فى العل الذى ليس ممكنا إلا بها فإن « كانت 6 يثير فى الوقت 
ذاته تلك المشكلة النقدية عن قيمة المعرفة البشرية . 

أما الوعيون - وملى رأسهم أوجوست كونت - فقدد نيدوا تقس 
[سوستوع اليتافيزيقا م نأساسه » معلنين أنه غير قايل للممرفة لأنه لا يوجد فى مميط 
الوقائم » وصرحوا بأنهم يكتفون باستسكشاف النواميس الملمية » ومخلوا نبائيا 
عن محاولة التنقيب عن أصبل العالم ومصيرء أو معرفة الطبيعة الداذلية للظواهر 
الكونية » إذ هى كا يقول العالم الطبيعى ليتريه 2 حيط يرى شاطثنا بأمواجه 
الائية فى الوقت الى ليس لدينا فيه سهن ولا أشرمة :ا 

غير ان أولئك الوضعيين الذين كانوا يرون أن العصر اليتافيزيق حتبة 
قد اختفت وعق عليبا الزمن » كانوا مخدوعين هذا الرأى لأن النظر اليتافيزيق 
قد استماد فى أيامنا هذه قوته ومقدرته على الوثوب إلى الأمام ٠‏ 1 ش 

حت إل اليتاقييقيين الحدئين يتمارضون فالمموم مع مذهب الفاهم الارسطية 


سادوع د 


«ولكهم لا مختلفون ممه اختلانا جوهريا فى موشوع حوتهم الى هو دائماً 
أمق وأدفع مانى الكائن » تناية الميتافيزيتا عند ييرجسون مثلا عى 3 إدراك 
اللطلق فى الواقم » بوساطة الحدس الحيوى ونهم النبم الأول لاحقيقة المليا . 

1 « علائق الفلسقة بالل » 


.وقبل أن ننهى من هذا العرض نود أن نلتى هنا يصيعاً من الضوء لمانا 
«تحدد عض الشىء الملائق بين المل والفلسقة » وها أشد >يطات المرفة مدعاة 
للخلط والغموض . 


ينبتى أن نسلم يديا أن من أثم الموامل التى تشافرت فى الأعوام الأخرة على 
.إضلال كثير من العقول السالمة للاشتغال بالتيارات الفلسفية التى تمالج ما أثارته 
الدصور الحديثة أمام الفكر البشرى من مشكلات عويصة هو عامل فقدان 
.ما نستطيع أن ندعوه بالحادى الأول » أو الرشد البسيط » وهو مجوعة اللطوط 
«الكيرى التى تير الطريق للا ذعان وتصير حلول الشاكل من الأمور المكنة 
.بل اليسورة . ومنشأ ذلك هو أن تلك الخطوط الكبرى مبىء للباحثين الظفر 
يفسكرة عامة واضحة عن الاتجاهات الفلسفية » كا تكششف لم الروابط الى 
تصل بين تلك الامجاهات والتيارات العامة الت فازت بالصدارة فى زماننا . لهذا 
“ثريد أن تحاول هنا رسم االخطوط العظلمى لاغاية الأساسية التى ترمى إليبا فلسفة 
الممر الحاضر فى إطارها الجديد وإليك البيان : 


من لاتريد هنا قعاماً أن تدخل فى تفاصيل الحدود الجاممة الائمة »أو الرسوم 
:الكاشفة للفلسفة ؛ إذ هذا كله مواشع خاصة به » وإما حسبنا أن نذكر أن قل 
( فلسف ) معناء[فكر وتأمل وتعمق فوض]؛ غير أنه لما كان هذا السى ينطبق على 
العلم انطباقه على التفلست » ونا لم يكن من المكن خلط هذين التوعين من الّنتاج 
البشرى فقد وجب علينا قب لكل ثىء أن نقفببذه النقطة الموهرية حى تكشف 


لم اد جم 


غوامعنها لتنكون بعد الإيضاح أساساً لبحت الأمجاهات التى تسلكرا الفلسفة: 
العاصرة إلى فايتها . 

يحب أن نعل بديا أن أهم العلائق الرئسية بين الفلسفة والعلم هى أن المالم. 
يتجه س فى سيره التتجريى - من المرثي إلى المرنى » ومن اللحوظ إلى المنحوظ 
سواء 1 كان ذلك على ضورة مباشرة أم غير مياشرة ك فى حيط الذرة حيث تكون 
الملاحظة السكاملة المستمرة للفلواهى غير ممكنة بالطريق الباشرء ينها أن الفليسوف 
يتحه خ الرق إلىاللامرى » أى لماك بعيد عن اللاحظة الحسية» لأناليادرى” 
التى ينتهى إلبها الفيلسوف عى من موضوعات العقل » وليست ادرا كات حسية أو 
عثلات خيالية ٠‏ 

ومما هو أخليق بالتسجيل هنا أن العلوم لاتتعلق بالفلسفة فى نموها واقساع. 
خيطامها الخاصة وإنما تتعلق بها من حيث إن دور الفلسفة هو شر حمبادى" الملوم: 
وتأسيسائها وتنظيات مراتبها . 

ولمالم يكن العلاء فى حاجة إلى الالقجاء إلى الفلسفة لكى يزاواوا* 
نشاطهم الملى » فإنهم ميالون فى الغالب إلى عدم الاعتراف بهذا التعلق » بل. 
إلى جحوده - 

أما الفلسفة فبى مستقلة عن العلوم ام الاستقلال بحيث لا توجد أية مشكلة. 
فلسنية يحتاج فى حلها إلى الاستمافة ينظرية علميةهومع ذلك فإنه يوجد تماق مادى. 
من جانب الفلسفة مجاه الملمءلآن الفيلسوف الذى يتحتم عليه أن يصدر حكه على 
قم الملوم وحدودها وحرجامها فيا بينها يجب عليه -- لي يتمكن من تأدية. 
مهمته ‏ أن يحيط بها عا » وأن يتابم عن كثب تموها وتقدمها وفوق ذلك. 
فإن إلامه بتقدمانها » يحدد ويدمى ثروة موشوات تأملاته ٠‏ ولكن ليس معى. 
هذا أن الذاهي الفلسهية يحب أن تتحول نبما للتوراتالملمية لأن الحيطينمغرطان 
فى التباير :ولأن الشروح الملمية لانستطيم إرضاء العقل البشرى النى سيظل. 


ك5 


داعا يضع على بساط البحث مسائل أسمى من سابقنها هى من الحيط الفلسقى 
-وقيه وحده يعثر على حلولها . 


موازد بي القدف والعلم : 

إن أول ما تعكشف منه البحوث الملبية فى العموم هو تلك الرفبة الحادة التى 
“ندفع العلماء فى قوة إلى محاولة الإتيان على عناصر الشكلة التى يعرضون لا يقدر 
.ما قسمح به الطاقة البشرية؛ولكهم يشتنلونداعا بمشا كل خاصةويفرفونجهود 
فى حلها متقيدين بالتحديدات ااتى تسمح يبا العارف الإنسانية 0 اناج 
الرياضية أو التجريبية السائدة ى العصر الذى مجرى فية بحومهم . ذ نعم إن حلول 
«الشاكل الخاصة كثيراً ما تننهى إلى قواعد أثعل وأكثر عمرمية » من شأنها أن ” 
“تتناول الحالات المشايبة لتلك الجزئية الخاصمة إلا أن هذه التواعد - على ما بها 
.من شعول - لاننطبق إلا على جزئيات قليلة من الوضوعات التى تثير الرغبة فق 
«الاطلاع ٠‏ ولذلك هى نظل مطمورة بين أنقاض مموعة الأحداث المظمى الى 
تؤاف الكون ٠‏ وهكذا يكن أن يقال بعبارة أخرى : إن الملم يكشف فى مشقة 
“أجزاء من القيقة ينتزعبا م ن أسرار الطبيعة , 


إلى جاتب هذا الاتجاء العلمى للفكر الإنسانى يوجد الايجاء القلسفى الذى 
يرى إلى الشرح الكلى للكون » والذى لا يأبه للظواهر الجزئية ولاتستثير 
«انتباهه الأحداث الخامة ؛ وابما هو يبدف إلى كليات مجموعة الظواهر لستشف من 
.وراء حجبها طيائم الأشياء . وإذن فنحن نعثر بين جهود الفكر فى انجاهه العلى 
على بحوث عحددة أو على ثتائج تفصيلية ثابتة راجمها العقل مرارا علضوء الناهج 
الرياضية الدقيقة أو على ضوءالتجاربالمهلية للتحقق من ها كا ننثر فى حبودات 
«أمجاهه الفلسغى على نظريات جزئية تمتير ثمرة من مار الفكر الحصب التأمل 
اذى هب - منذ عرف نفسه وأدرك رسالته - يبدف إلى غرض وحيد اعى 


ةا مبداً الكائنات ومبايها ٠‏ 


سس وريج لد 


و هذا يتبين أن الفلسفة مختلف مع العل فى الطبيعة والنامج والغاية ٠‏ فإذاه 
كان العلل يحاول التممم بقدر ماتقتضى طبيمته ء فإن الفلسفة من فى هذا القوم 
إلى أبمد حدوده * وإذاكآن العلم يكتفى عحاولة استكناءظواهر الكائنات نسبناً 
فإن الفلسفة لاترضى بأقل من سبر أغوارها والتغلغل إلى أبمد أعماقها - وإذا كان 
الملم يتمرض لشرح الأحداث إلى حددممين ؛ فإن الفلسفة لاتقبل الوقوف بإزاء 
ماوقف عنده العلممن تلك الشروح التواضمة » وإعا عى تحلل الكائن إلى أبسط 
أجزائه شارحة كلجزيئة » مبينةالصلة بينها وبين بقية المزيئات » بل هى تصبو إل. 
بإيضاح قواعه العلم ذانها ٠‏ أو هى على حد تعبير أحد الفلاسفة العاصرين - تأنى. 
إلا أن تتأمل العلم . ومعبى هذه العيارة أن الفلسفة عقل ليس العلع إلا إحدى. 
السكر التى يتناولما ذلك المقل بالتأمل والتحليل ليقولفيها كلته الخاسمة رغم تلك 
الطنطنة التى كاد عجييجبا يطنى على كل ثىء . 

وجل هذا أن الفلسفة ه ىكل دراسة لاتليث محصورة فى طائفةمن الأحداثه 
الخاسة الحدودة المنمزلة عن بقية أجرّاء الكل العام » وإعا :هى تبرز فى صورة 
عامة » هادفة إلى شرح كليات الكون ٠‏ أو راءية على الأقل إلى الساعمة فى. 
فى كشف هذه الكليات معلنة أن هذا المدف هو غايتها الثل . 

امْتمزقف اكاقيو : 


لاجرم أن هذا التباين فى وجبات النظر يقتضى تباينا فى الناهج » وهذا: 
عو الذى حدث فعلا » ففى البحوث العلمية لابرتغى العلماء سوى مبجين اثنين. 
وها انبج التجريى واذهج الريائى ٠‏ وكل نتيجة لأى بحث لامنضم لأحد. 
هذين المهجين -- مع ما بينهما من فروق جسيمة - لاتمد مقبولة من الوجبة 
العامية الخاصة ٠‏ 

أما الفلاسنة فإنهع يسلكون فى بحومهم وسائل أخرى * ومن يتعقب تاريخ 
النظريات الفلاسفة يقبين له أن الأنهاج التى سلكها الفلاسفة فى ببحومهم توشك 
أن مكون متشابهة ى دعائمها الأساسية العامة التى جعلها جديرة بأن تدعى. 


بالأمهاج البنائية أو التأسيسية . إذ أنها ترمى إلى يناء الكون وإلى العمل على . 
توحيد متفرقاته الظاهرية لتؤاف منبها هيكلا عاما يحقق وحدنه وهى فى كل ذلك. 
تفسح خالا هاما لانظريات الفرضية التى يسيق وضمها كل محربة 9 #متدط ى » 


ومن أمثلة ذلك أن دعوقريطيس أسس مذهبه فى الكون على نظرية «الذرة» 
وأفلاطون على نظرية « الثل » وأرسطو على نظرية 2 الفاهم » وديكارت على 
نظرية « انفصال الفسكر عن ألادة والقول يآ لية الثانية » . 

ولا شك أن هذه النظريات الحسبة الثمرة كان لما كير الأثر فى تقدم الع . 
وإزهاره . وأياما كان » فقد أسفتهذه الأنباج الخاصة عل الفلسفة مظهراً أنقردت 
به دون غيرها من منتحات الفكر البشرى ٠‏ وحمل ذلك أنه لا يكاد أحد الفلاسفة. 
يبدأ النظرية ويدلل على ها حتى يرى فيها خلفه خطأ أو تنا » فيبب لهاجة 
مواضم الضمف مها مبرهنا على ما ذهب إليه » وهذا.يتتفى تقدم النقد والعثور 
على مبادى' جديدة لشرح فوامض الوجود متيايئة مع البادىم التى ثبت خطأ 
النظريات الؤسسة عليها أو ضعفها ٠‏ وبهذا ينشأ مذهب آخر متمارض مع الأول 
تعارضا ما . 

وهكذا يستلزم إزهار الفلسفة الأ كيدية مثلا نشوء فلغة ارتيابية » كاء 
يققضى سطوع الفلسفة الثالية وجود فلسفة مادية على بحو ما كان من تأ كيدية. 
الإبونيين والإيليائيين والسقراطيين والرواقيين » قتسبب فى تشوء ارتيابية 
السوفطائيين » والبيروثيين » أوما تال من مثالية أفلاطون » فكان له رد قعل 


مباشرة فى نشأة التحريبية الإنجدزية والنسبية الكاتنية . 


ومن هذا يبدو أن تاريخ الفلسنة ملىء بالتمارضات والتضادات » وأنه. 
لا يمخطو إلى الأمام إلا على معير متأرجح مضطرب إلى حد جمل الحايدين يقولون. 
هنذْ زمن بعيد إن التناقض عو روح الفلسغة ؛ ودفم السطحيين إلى أن يعيبوا على, 


مسم 8 © سسا 


'التفلسف هذه النظرة الجوعرية ويرموها يعدم الثبات ويسخروا من مصادمات 
:أفذاتها على حين أن الفسكرين الأدقاء يرون فى هذا أعظم متابع الخصوبة 
والإتاج وكشف الآراء الجديدة وامتداد سلطان الذهن البشرى حتى يتناول 
٠‏ كبر قدر ممسكن من المعارف المستمصية التى لا تلين إلا أمام شدة الأخسذ 
والرد الدائيين . 

صن الفلسم بالعام : 

غير أن هذا التمارض الذى ألمنا إليه بين الامجاهمين الفلسق والملمى فى 
؛ التاهج والثايات ليس ممناه أهما ظلامتنا فرين متباعدين » وإعا وجدت بيمهما 
لات وروابط متيئة » وكانت الفلسفة وحدها فى العامل النشيط الجاد فى تقوية 
.هذه الصلات وبيان ذلك أنه كنا تكشف الزمن عن الظواهر الحددة والأحداث. 
الخاصة جمات هذه الظواهر وتلك الأحداث تستتفد تجهود الملماء وتحملهم على 
.إعال النظريات العامة التى تمبى مها الفلسفة » حتى تباعد بيهم وبين البحوث 
.وإذ ذاك مهب الفلسفة محاولة فى جد إعادة ما حته الأيام من صلة - وهذا شبد 
«التاريعخ أن الفلاسقة الحقيقيين كانوا داعا مرتبطين بالمل أوئق ارتباط » وهدًا 
:أمر محتوم تتطلبه طبيمة موقفبم ما دام أن كل شرح عام للكون يقتضى الاعماد 
«قبل كل شىء على نتائج بحوت خاصة مما يمالمه الملم ولا يعتبر جديا إلا إذا 
كان على وفاق مع التتائج العلمية . ومن أجل ذلك كان أفذاذ الفلاسفة من 
'أجلاء المناء الذين يشار إليهم بالبنان كأفلاطون » وأرسطو ؛ والنارابى » 
.وابن سيئا ؛ وابن رشد ؛ وديكارت » وليبدز » وكانت وغي رمم ٠‏ وكذلك سجل 
.التارجم أن عددا لا يسهان به من أعظم العلماء اشتغلوا بالتفلسف أو بتعميم 
«النظريات المزئية يقدر مأ تسمح به ظروف بحوثهم حتى تصير جديرة جمالجة 
كنف أحد فوامض الطبيعة أو أسرار الكون . ومن أعيان هؤلاء الملناء : 
"كربيرتيك دمتدعوده » وجاليليو » وباستور » بينا أن مبنار الملهاء وسلحييهع 


سم أه ا ب 


قد سولت لمع أتفسهم الترفم عن التفلسف واعتباره غريا من ضروب الخيال ». 
وهذا اللون من التفكير القاصر هو الذى تسبب دائماً فى تلك التفرقة التى ستجلها. 
التاريخ بين الفلسنة والعلم * والى كن لافلسفة الفضل فى تضييق هوتها . 

على أن هذه الروح الفرقة من جائي العلم » واموحدة من جاني الفلسفة »لح , 
مخل من موقف استثنالى قايل فيه الفلاسفة احتقار الملماء عثله » فعملواعلي تحاهل , 
التتجات الملبية فى عصرم على نحو ما حدث ف القرن التأسم عشر ٠‏ 


ولا كانت الالسفة الماصرة مشتملة على رد فعل واضح ضد تلك الفرقة. 
الضارة » فلم يكن لنا بد لفبم الايجاه الفلسق فى عصرنا -- من معرفة. 
عناصر التفرقة وعللها الأساسية ٠‏ ولهذا ستقف مها هنبة محاولين إيضاحها بقدر 
الإمكان . وأول ما يلتقى به الباخث من هذه العناصر هو اتحراف اليتافيزيقا 
الألانية النيحة من الفلسقة الكائتية عن الصراط السوى الذى كانت تسير عليه 
قبل » ففى الواقع أن كانت وفيشت » وهيجيل » كوا فى طلائع الفكرين. 
القليين المتشبعين بأتمق أنواع الاحترام للعلم » ولكن شيلئج » وشوينهاور 
اللذين أفسحا فى فلسفتمهما مالا للاحدود واللاشعور واللامتمقل قد خَلقا مهذا: 
تيارا متعارضا مع الفسكر يوشك أن يكون التنسك الشرق غاليا عليه » وقد طفق 
هذا التيار يقوى حتى اننهى إلى فل.فة غريبة وقفت فى وجه الملم وأعلنت عداءها. 
له وعى تجهله كل الجهل . 0 

وثاق هذه العتاصر هو ذلك السهم المسمع الذى سدده كانت إلى الطلقية” 
بإعلانه النسبية . حقا إن كانت كن ذا ثقافة علمية واسمة » ولكنه حين صرح. 
بأ العقل الإشرى هو الدى يفرض قوانينه على الأشياء فرضا » وهذا يستازم أن. 
تكون كل المعارف الإنسانية عن الكون نسبية » وأعلن أن هناك معرفة” 
أقوى وأدق من معرفة العقل وهى معرفة البصيرة الأخلاقية أو المقل العمل » وأنها 
هى وحدها التى يمكن أن تؤسس ميتافيزيتا مابتة »أقول : إن هذا التصرح 


ااه سد 


الكات قد أنتج فيا بد فلسنة جديدة كانت السيادة فيها للعقل الواقتى 
لا للعقل النظرى ٠‏ 
وثالك هذه العناصر أن وضعية أوجوست كونت #سم0 عتعتوندة - وإن 
كان لما أثر مفيد فى جوانب من الإنتاج العقلى -- تعتير مساهمة فى هذا التفريق 
:للرذول . على أنه ليس ممنى هذا أن أوجوست تسه قد حاول التفريق بين 
الفلسقة والمل ؛ بل هو على العسكمى قد أفرغ جهده فى التقريب بينهما حتى كاد 
_وحدها ويصوعهما فى سلسلة واحدة ذات حلقات متتابمة . ومن آيات ذلك 
-قانونه « الأحوال الثلاث » ولكن نظريته فى العرفة النسبية بقذفها من جبة نحو 
٠‏ ما بعد الطبيعة كل الشاكل المتعلقة بأصول الأشياءءوكل محاولة لشرح أية ظاهرة 
. من ظواه الريو ار رو كي ب 
على توث أن الشروح المقيقية للكون يحب البحث عنها بعيداً عن العم وأن 
:“الفلسفة اليتافزيقية يْمكن أن تستقر وتثبت يدون أى 3 


على هذا النحو عت القطيعة بين الفلسفة والعل فى القرن التاسع عثس عو أصيح 
لخدل يكاد يكون محصوراً فى الثاية الأخلاقية » وفى حياة النفى وخلودها » وفى 
بعض التحليلات النفسية ؛ إلى غير ذلك ثما جلب إلى الفلسفة لواذع التقد “ودفم 
الساخرين إلى أن يسلبوها اسم ما وراء الطبيعة ويطلقوا علها اسم ما وداء 
الأخلاق علهدهيةاة]ة 6 . ومن "أبرز زعماء أولئك التنلسفين لذن حققوا 


القطيعة بين الفلسفة والمل فيكتور كوزان « منعدم© م7 6 وجول سيمون 
- 8مسة5 فلدل ٠١6‏ 


هذا ء وسترى هنا كيف أن الفلسقة المعاصر كانت رداً قويا على تلك القطيعة 
٠‏ .وأن صلها بالعلم أصيحت أنم ما يكون وثاقة ومتانة ٠‏ وإليك البيان : 

إنتهينا ١‏ نا إلى أنه قد شأ فى هذا العصر رد فمل قوى شد ذلك الاتجاه الذى 
كن يرى فى القرن الاضى إلى التفريق ين العلم والفلسفة . ومن آيات ذلك أن 


ل "اه عه 


من أبرز الخسائص التى أصبحت بميز هذا المصر مانشيده لدى أفذاذ التفلسقين 
فيه من تشبث متين بأهداب الثقافة الملية العميقة والاستمساك ناهج الملم إلى 
حد الغالاة » وتمقب ثتامم يحويه إلى أبعد حدودها ٠‏ ومن السحيب أننا تنح هذه 
الظاهرة حتى أدى الذين لا يطمثدون لتقريرات العلم ولا ييستريحوق لنتايمه كٌُ 
« وليام جيمس © 2« تعصدل بمطللة/]1 6 وبيرجسون « 0#ده»8 6 أو الذدين 
لا يكادون يزاولون سوى الفاسفة الأخلاقية ك « سياى 5غلانعخ5 » 6 وفوبيه 
« #كللنهه » و ه روه طداه2 6 - ولا ريب أن فى هذا برهانا جليا على أن المجبود 
الى يبذله الفلاسفة لا ستسكناه غوامض العلم هو الطابع الأساسى الذى يطبع 
“الفلسفة العاصرة الحدية ٠‏ 


الخخصائص الخر هري للفلة: ا معاصرمٌ : 


ومع ذلك فإن الفلسقة قد استمرت خاضمة بعض الثىء لتأثير قيادة القرن 
الافى فبا يتعلق بالأهمبية المزوة إلى العمل ٠‏ على أنه ئيس معتى كلة العمل هنا 
ما يتبادر إلى الذهن لاوهلة الأولى وهو الأخلاق المملية.» بل النشاط الفعلى بوجه 
عام سواء ماكان منه تفيياً أو بريئاً بيد أنه للا كان من الحتوم أن تحدث إبان 
.هذا التقدم الطرد الذى يتماقف على الفلسفة اختيارات متوالية للعقبات والمياعب 
التى تعرض للمذاهي السابقة أثناء معالجنها المضلات الفلسقية » فقد كان من 
الطبيعى أن ينشأ من ذلك نوع من التوحد الفى بين وجبات النظر التعارضة 
حول علائق العلم بالفاسقة . 

وبيان ذلك أننا قد شاهدنا العلى فى القرن المامى مهاجم من بعض التغلسفين 
.مهاجات عنيفة بأسم أحقية الصدارة لاماوم الوضعية » بل إن عدداً منهم جمل محتقر 
انعل فى صراحة مختاف ضيقا واتساعا باختلاف عقليات مملفبها وثقافاتهم ٠‏ ولقد 
ظلت الخال على هذا النوال حتى حدث رد الفمل النى نشأ من الإفراط فى هذه 
السبيل » غير أن هذه النتيجة لم تدفع أمسحابها إلى مجران تؤك الشكلة الحامة ومى 


8ه لم 


مشسكلة العمل الواقى » بل إن الأعى كان على المكس من ذلك عاماء إذ أن. 
مبودات الباحثين الماصرين قد تضافرت على حاولة تضييق ألطوة بين هاتين 
الشكلتين : العمل والعمل . ولاجرمأن هنأ التضافر هو الذى طبع الفلسنة للعاصرة 
عزاته البسكرة: لأن مشكلة المرفة ومشكلة النشاط قد ظلتا إلى هذا المبد 
الأخير تعالجان معالجات مختلفة أو على الأفل نيعا لمناهج متياينة إلى حد جعل 
من الأمور المستقرة فى العقول يصورة عامة أن النظريات متعارضة مع !اممليات . 

على أن هذا التضافر ليس معتاء الوفاق التام فى الآراء والأفكار » إذ أن 
مذاهب الفلاسفة العاصرين لا تزال تتمارض بل نتسادم فها ينها بسبب الأسس 
التى يينون علمها عرضهم الشاكل الفلسفية ونظراتهم إلمها . وقصارى القول أن 
البدأ التق عليه من الجيم هو الاحتفاظ جبد الطاقة بإحكام الصلات بين العلل 
والنشاط العمل دون أن يضحى أدلى تضحية بأحدهما فى سبيل الآخر » ودون أن 
يسمح للتمارض يأن جد إلى علائقيما سبيلا ميما دقت أو هانت . وليس للوصول 
إلى هذه الناية سوى إحدى وسيلتين » فإما أن يكون العمل الواقنى إحدى 
نتات العلم » وإما أن ينبئق العلم من العمل الواقمى » وبأية هاتين الوسيلتين يمكن. 
الاحتفاظ بسلائق منطقية بين هاتين الممضلتين . ولا ريب آنه فى الخالة الأول 
يتبئى اعتبار مذاهي المقليين 5عأقتهمده18م2 و الامتاسية 5 أو 
الوضعيين 217 6هنقتعطتدمج وف الخالة الثانية يحب اعتيار الذاهب البراجية 
« عمسنتمديص0 © ومذاهب الانحلائية النشيطة « دمتائعاه1 »6 كذهي 
ويرجسول - 


وأياماكان فإن الضرورة تتطلب فى النوع الأول العرفة كاشرط أسامى 
() لبت كيتنا الاجماعية والوضعية مترادفتين وإعا حن بهذا التعيير تجارى المؤلين 


لين اعتادوا أن يطلقوا على مدرسة « أوجست كونت » ١‏ بم للعرسة الاحتاغة عارة ب 
والوضعية تارة أأخرى . 


سم همه سم 


للعمل » على حين أنها فى الثاق 7 تنج منه » أو أن امعرقة تقبع إحدى ضرؤرأء 
الواقم ٠‏ غير أنه لا يقبتى أن يغهم من هذا أن مؤلاء الأخيرين قد قسدوا أزدر 
العلى أو الاستهانة ببادنه الثابتة كلاء فإنهم لم يجزموا مهذء الآراء إلا بعدأ 
حرسوا تلك الملوم النبثقة ى دأبهم من الأعال الواقئية دراسة مميقة تسمح 1 
بالوازنة الدقيقة والأحكام الرصينة » بل ثم يعلنون أنهم بمزمهم هذا يرمون! 
الاحتفاظ للملم بقيمته كاملة ٠‏ وأ كثر من هذا أنمهم ولا سيا بيرجسون من بي 
٠وقنوت‏ بأن الرء -- بفضل تممقه فى طبيعة النشاط العملى وى « الغربرة النا 
للنعئة © - يستطيع فبا وراء الإيضاحات الفتكرية للعلم أن يكشف السب 
المقيق لوجود ذلك العلم بل لوجود كل كينونة فى المعوم ٠‏ 

نظرة فى المشكلة اروضعوقيز : 

قد يتبادر إلى الأذعان أن هذا النبج الجديد فى مواجبة الشكلة الفلسفية م 
حيت علائقبا بالملم لايتتج إلا بحادلات اصطلاحية من نوع خاص لايعبى سو 
-فريق من صفوة العهاء وعلية التفلسنين . ولكنهذء فكرة خاطئة إذ أنمواج 
الشكلة عل هذا النحو تتناول عدة جوان أساسية » مخص بالك كر من ينها الجان 
الأخلاق . وإليك كيف يتناوله الميج العاصر ٠‏ 

إذا آلقينا على هذه المضلة نظرة فاحصة تبين لنا أن إحدى مدارس الأ 
الأول القائل يعلية العلم للعمل » وه الدارس الاجمامية أو الوضمية » كانت أو 
الدارس ف معالجة هذء السألة المامة ٠‏ ومحمل مأ قروته فى هذا الشأن أن الى 
لاسكن أن يرتتبط بالعلم إلاما ترتبط التتبيجة بالبدأ » وأن الفنون على اختلا: 
أنواعها ليست إلا تطبيقات لاعلم حسها تتطلب حاجاتنافى المياة الوضمية ٠‏ وإ 
غالفنون هى التى تتقدم إلينا الاج التى ندرك على ضوتها علائق الملم بالأخلاق 
.وهذا يقتفى أن تسكون الأخلاق فنا يطبق أحد الجوانب: الاجتاعية للعلم 2 


اوه د 


السلوك البشرى . وهذا هو عين مايرى « ليق - برول 6 9آناتمظل-و16ع 
إلى إيضاحه فى كتابه « الأخلاق وعلم السلوك » 


أما بقية أنصار عذا الايحاه وح الفلاسفة المقليون الذين يتعطفون حو القول 
بصدارة العلم » فليس ديهم عن الأخلاق فكرة واضحة ولا عددة » بل كثيراً 
ما يباجون الدارس الاجتاعية فى عنف » ولكتهم يرون فى الإنسان بوجه عام 
وحدة عقلية غير قابلة للاتقسام ؛ وهىتعرف ثم تعملى . أى أن العمل - ى نظر 
هؤلاء الفلاسنة - ليس له أدلى قيمة إلا عندما بكون ثمرة لتأمل ذهبى » 
وبالتالى تنيجة أمرفة ما 

وأما الأجاه اثثانى الدى يرى انبثاق الملم من العمل الواقعى » فقد ظلت فيه 
المضلة الأخلاقية تكتهها الظلمةو يوطها الغموض- وأظهر مايتمثل فيهغهموضها 
هو الدارس البراجية الأمريكية الايجليزية وإنكان ذلك لم يحل دون وضوحها 
بعض الثىء فى مذهب بيرجسون إذ هو يقرر أن الملوم ليست إلا ضرورة تأمجة 
من النشاط الوأقعى الذى يبجريه الأنامى على الكاثتات المادية . وعلى هذا الأساس 
تكو الملوم أحوات ناشئة من النافع التى تدقعنا حو اختراعات جديدة لمثيلات 
تلك الأدوات ٠‏ وإذن فبدلا من أن ينقب ألرء هن مبادى” النشاط الإنساى فى. 
العلم ينبنى أن ببحث عنها فيا وراء التلم أو فى الأساس لكل عمل والذق ليس 
العلم قسه سوى مظبر من مظاهره وهو الفريزة العليا أو الوثوب الحيوى 
١‏ لهاذه هعافة 6 الذى هو منشأ كل تطور . بيئما أن بقية مذاهب هذا الاجاء. 
ترى أن الأخلاق مجموعة من القواعد التى بلغت فى غرورتها لاجاتنا العملية 
مبلغ العلم وإن اتفردت كل من الضرورتين بحاجات خاصة وهذا يقتضى س 
فها يرى أنصار هذا الرأى - الا تتهاء إما إلى نوع من التنسك فى العمل يتتحقق فى 
إطار آلخر غير إطار الملم كا هو مذهب 2 ليروا © « 5.59 » وإما إلى إنماش. 
بعض التقاليد التى هى عثابة غريزة للمجتمع ٠‏ 


سس لاو الس 


فكرؤالقيةٌ : 


ليس الأمر -- فى هذا الجدل الذى شغل متفلستى العصر الحاضر وعلفاءء 
تمقتصرا على الجانب الأخلاق) وإعا هو يتناولصورة لاتقلأهمية عنهذا الجام 
.وعى معضلة إدراك الحقيقة عند أولك وهؤلاء - وبيان ذلك أن أشياع الام 
الأول الذين يرون أن العمل نقيجة للملم يقررون أن هناك حقيقة 'نابتة » و 
الإنسان يقترب منهب يدون أقطاع ؛ ولكته لايستطيع اللحوق يها د 
استتضاءته بالمناهج الملمية » مادامت لاتوجد فى غير العلمءومادام أن العلم هوو- 
الذى يمك نأن برضيها. وهم للمذا ينبذون الإيازوالعقيدة ويعارضومهما بالتجار 
:الواقمية والنتائ الملمية . ومع خلك فيجب أن نلاحظ أن هناك قرقاً ملموساً 
هؤلاء المقليين الماصرين و 2 أوجست كونت © « متهت عندنوسة 
منىم الذهب الوضمىى القرن ماضى » إِذ أن هذا الأخير قد وضع حداً استيد 
لقدرة البحوث العلمية حصر فى إطاره ما أطلق عليه امم «سكنالءرنة » وم 
كاصرح « كانت 6 من قبل بأن الحقيقة فى ذانهاغير ممكنة الإدراك إلنسية 
العقل البشرى » على حين أن العقليين الماصرين لايؤمئون ببذ! الحده بل ثم يقرم 
أن اجا لمتسع أمام العقولء وأن طريق البح ثمفتوح أمام الم وأن هئاك حي 
ولكن ليس هناك ما كن أن يكون غير قابل #ممرنة . وإذن » فأ 
الأبواب التي حسبها الوضميون متلقةق وجهالعلم»طفقهؤلاء العقليون الماسم 
' نتحونها واحدا تاو الآخر ‏ وأعلنوا أن الطريقة العصرية تدقع الباحئين دأ 
الأمام - والآن إليك كيف بتصور أبباع الأمجاء الثانى ولاسيا البراجيوت 
فكرة المقيقة . 


سير هؤلاء الفسكرون العلم متاعة خاصة أو مطابقة لبيض حاجات الا 
البشرى . ولا جرم أن هذا الاعتيار الجرقء ينتج تنبيحة خطيرة » وهى أنه 


ارهج عد 


وحده الحق اليقيى - ولساكان هناك غالبا عدة وسائل حقق النجاح بإزاء ظرف. 
بميئه لايتبدل ؛ وماكان هناك أيضاً حاجات مختلفة حسس تمدد الأفراد واختلاف. 
مشاربهم وغاياتهم » فقد وضع البراجيون هذه التاعدة الأولية وعى: كل قضية عقلية 
تنتهى إلى نتيجة عماية تسكون حقة ء وإِذا اقتادتنا إلى التتبيحة ذانها اقتيادا واقميا 
كانت مشروعة ‏ ويتجم عن هذا امكان أن تنكون علومتا مثايرة لنوانها 
الراهنة دون أن يمخرجها ذلك عن أن تكون فى رآى البراجية حقائق يقينية 
مادام أنها وسائل للعملتنتهى إلى نتاتج واقمية وإذن فنحن نرى كيف أنخصوم 
البراجية يرموابا بأن رأيها يستلزم على الأقل المزم بإفلاس الملم » ولكن 
لا كوسيلة من وسائل الإنتاج » بل صكصودة ثابتة من صور العرفة أو كقوة من 
قوى الحتيقة . : 


هذا كله من ناحية » ومن ناحية أخرى قد أقامت البراجية إلى حائب العلى النابيم ا 
من العقل عن طريق العمل الواقعى وسائل أخرى تحقق المعرفة بهيثة لا تل 
أهمبية عن السلم بإن لم تدقه » وذلك كالماطفة التدسكية . ولا ريب أنهم ىهذا سائرون 
على منطقهم ما دام أن اللقائق العلبية عندث ليست ثابتة فى ذواتها » وإعا هى 
ممتقدات - وفوق ذلك لا يمكن الانتفاع ها إلا نيما للا قمال الواقمية ». آنا 
المتقدات الأخرى كالسهات الدينية أو الذاهب اليتافزيقية والأخلاتية نبى 
مساوية المعارف العلهية » بل هى أنعى مها . وعلى أى حلل لا ينيتى أن تكون 
هذه العتتدات موضع مضايقات العلم أو أضطبادانه مادام أنه دوها حقية واستقرارا. 
وهكذا لا تحرج البراجية من أن نشم وجها لوجه التجارب الأخلاتية 
واليتازيقية والدينية أمام التجربة العلمية » ومن أن تقرر أن كل هذه التجارب 
يحب أن تنمو وتنتشر متفرقة دون أن تضايق: إحداها الأخريات ما دامت كل 
منها نتجه صوب غاية غددة كإرضاء الماجات الادية أو الضمير املق أو الماطنة 
الدينية . وعل هذا النحو قد ضاقت عوة الملاف التى كانت متسمة بين العلم والمقيدة - 
و كثر من ذلك أن مستوى السلم فى نظر بمض أنصار عذء المذاهب كالفيلسوقف. 


لس اع اسه 


الدينى 5 ابروا » قد أصبح أشدامخقاضاً من مستوى العقيدة ‏ بل إنه قدا عه 
خادما لا . 


وإذن فكل هذه الصور البراجية وما إلمها من مذاهب الامجاء الثالى ير 
إلى إنعاش بمطن الجوائب الأساسيية من الفسكر البشرى كاليتافزيقا والسط 
الأخلاقية والدين. وعى الموانب التى كانت الوضمية العادية قد زَحرحّها عن مكاذ 
الأولى . ومعتى هذا أنها تؤيد ووبح السلطان ولو أمها تبدو فى عيئة أَسد الثورا 
المقلية جرأة على العم وهلى التجارب المامية التى ظلت إلى هذا العبد قائمة : 
قدممها » بل محترمة من الجيع ٠‏ 
ومن هذا كله يبين أن الناقضات القلسفية الماصرة ليست جدلا عقا » و 
هى أصداء صادقة لكل امشكلات والاجاهات والتتكوك والأمال التى ينه 
مهأ العصر الراهن و يغمر قبا الجتمماته على تباين مستويانها ‏ 
أليتايزيقا إذن فى أيامنا هذه هى 3 كثر تواضماً منْها فى المصور الساب 
ومع ذلك فهى لا تزال تشغل اليوم -- ف التعليم الفلسفى -- مكانها نحت عد 
« الفلسقة العامة ». وهى بهذا العتواننقسه » جاع كلما آرت الفلسقة والعلم 
الآن . إنها ترتي وتنظي جيم الفسكر' الرئيسية التى ترشد العقل البشرى ٠‏ و 
فنحن ستتجه إلمبا فى الفصول الآنية لنحدد على ضوها ؛حلول فلاسنة الإ, 
للمشكلات الناشئة عن تلك الفمكرة الأساسية » وبالتال تحدد اللزلة العاملة 
يستحقما هؤلاء الفلاسقةقى قارع الفسكر البشري ٠‏ 


الفَس[الناات 
2 المعرفة العقلة وعلائقبا عذاهب الفلاسفة 0 


غيم : 

إن العرض السابق الذى كان نظرة عامة ألقيتاها على الحيطات التلفة للاعرقة” 
البشرية قد "عم لنا سب رغم ! إججاله - بآن تستغخلص بعضٌ التحديدات الفنية- 
الحامة عن العرفة كالقييز ١‏ الأسامى بين السارف والمروف “وات تنبين أن المعرقة 
المؤضوعية درجات متعددة » وأ أن العمل لتحصيام يتناو هذه الدمر جات كلهاود ينطق 
0 أبتسداء من القثل ابيط للأشياء أمام حواسنا إلى الشرح الذى يتفاوث. 

نقصا وكالا لطبائع هذه الأياء » والنى هو بالتال ينتج معوفة قد تكون 4 
أو نسبية ولسكنها على الأفل تسل بالمقيقة ولو من بمض الوجوه ٠‏ ومن لم فإن 
الفسكرة الأولى التى تبنينا فى هذا! الفصل عى ماهية تلك اللقيقة التى هى الغاية 
الأولى والأخيرة التى ترمى إلمها البشرية كلها منذ أن أدرك العقل نفسه وح هد 
مبمته » والتى بدات جيسع الجهود ولا تزال وستظل تبذل للظفر يبا ء والتى حهى 
موضوع المرقة القصودة . 

والآن وقبل أن ن متم هذا النهيد ترى ازاما عليتاران أن نسجل هنا أن كل. 

لْعثك ما يتماق بالمرفة باق بار بام الموضون مائو السارفة من قري ف 

0 1 عل متم 6 ات 2 الى لم لم 8 مألوفة ولا: 
معروفة لدى إلقدماء » ولم نظبر إلا فى | قن الثاي» عشر ء غير أن كل ما بحتويه 
هذا المنواز » عكن أن تستخلص اسفن ++ منتجات الأقدمين التى جملبا 
المحدثون نقط ابتداء لفراساتهم ولتوجباتمم وتسساته الى ألتى برت 
العقول فى العصر آلراهن ٠‏ 


بداو سل 


بيد أن تتمية أية نظرية تتصسل بالمرفة تتطلب هنا أيضاً عرضاً بسيطا بعش 
الى" لكى سكن تسكوين كل منظم متسق فى عقل ااقارى' لا يقيسر لنا لو أئنا 
اكتفينا بإبانة الأفكار الفردية والآراء التمزلة على النحو الذى توجد عليه فى 
متتجات مفسكرى الإسلام . دما أن أفكارهم وحاوهم فى هذا الصدد ليسته 
سوى خلقة من سلسلة المشكلات العامة التىكثيرها نظرية المرفة من خلال العصور- 
والفلسفة العامة هى التى تعنى بتلك المشكلات » لأنها يحهد تنسها فى أن تؤاف 
مجموعة مياسكة من كل ما عس العرفة . وستحاول هنا أن نمع إلى ما يع فلاسنة 

قيمة المعرفة وفسكرة الحقيقة 
إن أولى الشكلات التى أثيرت فى الفلسفة العامة هى :ما قية العرفة البثدرية ' 
وإل أى حد عى قادرة على إدراك الحقيقة ؟ 

وللاجابة على هذا السوّال » ينبنى أن نعرف أولا ماه المقيقة ؟ و كيف 
محد ؟ وإليك البيان : 

ستتناول هنا بديا دراسة فكرة المقيقة والتقدمات التى أحرزمها منذ أن عو 
1 مكرود 1 النين أثروا ى مرق انين . وكذلك الراحل الو 

ع 


لذ كر 1 > امكرم وتأليف. الأفسة وإصدار 0 عمايائ 
موشوعية هدق إل إحاطتنا بأ كار من ذواتنا توائتا. وه فى سيرها وفى تتأنجها 5 
تكب نحقة كايمكن أن كن أن نكون بالل 3 يشحقق القييز بين الم والباط 
فبها » أو لي يتين اللاحث حة ناره » يينى أن يصدرف بحثه عن_فك 
جيحة لحنيقة م سبو قلي سه تدرا : 
غير أن البأحث يجب أن يعرف قبل كل شىء » أن ككرة المقيقة ال الحقيقة التى يتخد 
أساسا / لإعحواثه معرضة للتثير تبما لتطور الإنسانية ومو معارفها 


جاخ واب 


الراه المعلمّ : عتنهك نهد م1 ع1 


رأينا فى الفص ل السابق أن الميل الطبيمى لامقل البشرى هو قبول تلقانى بلا تقد 
.ولا تأمل لكل ما يعتقد أنه أ-أتى » فبو لا يحاول أن بواجه إمكان التشكك فى 
.هذا الفرض التلقاتى ‏ 


ولماكانت الفلسقة فى مبدأ أمرها استمرارا للفكر الدارجة فى عمومها » فقد 
حسبت أنها ستصل يئتة وبلا مقدمات إلى الشرح الكامل للسكون عندما بدأت 
المحاولات الطموحة التى قام يها مفكرو الإغريق الطبيعيون الأولون فى القرن 
«السادس قبل المسيح حين كأنوا يبدفون إلى كشف المادة الأولى اتى تأ منها 
الكون دون أن يسألوأ أتمسبى عما إِذَاكان ق مقدور المقل البشرى أن يصل إلى 
١‏ كتناه ذلك أو لم يكن . وهذا يدل دلالة قاطمة على أن قيمة المرفة إذ ذاك 
تدهم بل . ظ 
ولكن هذالم يدم طويلا إذ ل يليث الفكرون ف عيد بارميقيديس » 
وهير ليطي رن هوا إلى أنطبية الممات غير طبيمة امقولات] فبدأوا عزون 
“الفروق بين الطبيعتين » ودلى مسوء هذا الكييز يشعون لكل مهما طواييه 
بو حلودء > 0 
بيد أن هذا القييز لم يكن يتعمق حتى يصل إلى البادى' والأصول » إذ أن 
أولتك الفلاسفة الأقدمين لم يكونوا يقصدون من العرفة المقلية ذلك الإشماع 
الفسكرى امخض "| وإعا هي عندسم عمل المقل فى مدركات الحرائتن) ومعى هذا 
أن الأسل فى نظر أولئك الفلاسغة هو العرفة المسية » وأن الثانية ناشثة عنها 
أو متفرعة منها لا أكثر ولا أقل  .‏ ” 
ولسكن إذا كان الأمر كذلك ء فلماذا عنحون العرفة المقلية النبثقة عن 
مكسية سلطانا وتعواً مم يرفضون منحهما للحسية التي هي الأصمل ؟ 1 


ومن ثم فإنه عندماوجه الل إلى تفسهذلك الاعتراض بدأ يشعر بالاضطرابه ' 
الذى يتور تفكيرء وخطته فى هذا الصدد . ومسرعان ما غير مسلك فانم 
المذهي « المقلى 6 «ءمعنلهمه6828 الذىظهرق وضوح عند أخلاطو ن وأرسطو: 
ولاكان المقل قد أسبح منذ ذلك المين أداة للمرفة مزودة بل على تحصيل ” 
الحقيقة الطلقة » فقد قرر القلاسفة العقليون أن منشأء أ“مى من اللحسات » وأنه 
ملسكة منعزلة من هالم الس » وأن هذا المالم الذ كورعاجز عن شرحها وتعليلها , 
كل السجز ء وأنها لا مخضم فى مةابيسرالاعجرية الحسية » وأنها أهل لمنحنا ذلك. : 
الخدس اللى الذى هو أساس إدراك « الطلق 4 . ومما لاريب فيه أن فهم المتل. 
والعقول على هذا النحو هو الذى تشاهد آنّاره واضحة فى « مثل أفلاطون © وق 
أنبثاق المقل الحض من الحرك الأو لعند أرسطووشراحهمن الإغريق والاسكدريين. 
والسلمين والسيحين . وهذا هوالذىيصل بنافى الفسول الآنية إلى دراسة العلائقيى 
التى تربط بين فلاسقة الإغريق ومفكرى السلمين فى نظرية المعرفة . 

لو تأملتا مليا قى الذهب المقلى لرأيتا أنه مرتبط أشد الارتياط بالسكرة التى, 
يتمثلها عن العقل . لتجمليا أنه ملكة سامية بعيدة عع التي با مقر 
الذى يجعلنا علي صلة مباشر :بالطلق ء وهر فطرى فى جيع ىلدى جيع بي الإنسان] 
هذا الذهب أن ن التيقةوى الجواهراابتة الما الصالمة أوضوعية به اأعرفة كر 
إلا إلا العقل وحده وهذه المعرئة الصحيحة [لحتيقة سك أنمحد بأ بأمها هر (إلطابقةيين 
المقل المارف والوضوع العروف ‏ وهى يقينية ولا تحمل أى تشويه للحقيقة الى 
تتناولها . والآن سترى ما هىسملية تمر المقلق رأى < اذهب المقلى » وما هى 
الصورة التى تعاقيت ملى هذا الذعي فى مختلف المصور . وكذلك سترى الذهب 
المتعارض معة . 


مارىو ارشب العقلى التقليرى : 


يستتخلص منطق أرسطو ثم متطق ليبديز فيا بعد » من سمليات تمرن المقل, 
مبدأين أساسيين أولمما « مدا الذاتية » الذى يتطلي أن حد البرهان منى وضمعم 


لاع سس 


.يحب أن يبت « هو هو » طوال تملية التفكير. وثانهما ما يدعوه ليبتيز «بالسبب 
الكاق » وهو ت يتضمن أن كل شىء ف الطبيعة قابل للشرح » وأنه لايوجد شىء 
م كيم -- كا يدعوه فوديه فى "كتابه عن أفلاطون 
- « مصادرة على جمومية التعقل » ٠‏ وينقسم هذا الأخير بدوره إلى مبدأين : 


ميدأ العلية ومبداً النائية مادام أنه كن لشرح أية ظاهرة -- سلوك 
طريقين : طريق علته وطريق غايته . 


وإلى هذء اليادى: تتفم أيضا بعض الفسكر التى يستطيم المقل وحدء أن 
يدركها وهى فكرة « المطلق » الى محتوى فكرة « الضرورى » على معبنى 
:« اللامشروط » وه اللامتناهى » و«الكامل» وفكرة : «الجوهر والملة والتاية6 
وكذلك بعض الفاهم العامة المميرة عن الصلات الختلفة الى يقيمها بين أفكارنا 
.والى يدعوها أرسطو « عتولات الوجود » . 

وأخيرا مقاهم المكان والزمان الى كن أن تضاف إليها المفاهيم الرياشية 
كفهوم العدد ٠‏ وتلك اميادىء وهاتيك الفكر كلها - فى اللئة الحديثة -- هى 
الى تؤلف العقل فى تمرنه على نظر متعب «العقلية »0 ١‏ 


صورة الر ري : 


بدأ اذهب العقلى التتليدى فى إغريقا مع سقراط الذى كان يرى إلى محديد 
عنام كل شىء ٠‏ وكانت هذه الفاعيم عتده تمبر عن الخوهر « اللامتغير » سن 
الأعراض التنيرة فى الأشياء ٠‏ 


وهذه المجواهر الثابتة الى كان سقراط يؤسس علبها! العلم صارت عند 
أفلاطون عى « الثل »© أى لاوج المقلية لم مأهو موحجود ل توجدق 
عام متفسل عن الحسات ٠٠ ٠]‏ (والمقل لعل يسل إلى معرفة امثل بوساطة النذ كر كا 


« المدس الفورى اليائر » اذى يشبه دشبة نذ كارأ يستيتظ فى اتفوسنا ٠.‏ ويمزايه 


حت وواامت 


رد ارد من أساطيره الرمزية عي تعاهذ النفس العالم المقلى فى 


وقد أفسح أرسطو فى الذهب العقلى مكانا وأسما للتجرية ٠‏ قمنده لم يعد للفكر 
وحجود منقصل وصار العقول محتوى ىق سوس . وهوبرى أن الماب الأعلى 
.من النفس البشرية عقل سلى يسجل الصورء وأنه يوج د عقل إيجان هو 
الوحيد القاحر على انتزاع العقول من الحسوس » وعلى إفبامنا البادىء غير القابلة 
لبرهنة والتى عى أساس كل تمقل . وهذا المقل الإيجالى بدو أنه عند أرسطو 
ا 


0 . وعندما 500 السيحيين » تفرقوا 0 
“القديس أوجوستان رأى أقلاطون » وتتلمذ القديس توماس الإ كوينى على أرسطو 
.وجعل بروج لارائه حتى سادت أورويا فى تلك اللتبة سيادة تأمة » لاسا بعل أن 
منحتها عقلية ابن رشد ونبوغه وثقابة رأيه ذلك السلطان الى لا جحده 
كل من له إلام بتاريخ الحركة المقلية الإسلامية وتأثيرها فى النهضة الفكرية 


٠. 
. “الاورويية‎ 


غير أنيا إذا صحاوزنا العصور الوسيطة وعصر النهضة إلى العصور الحديثئة 
.ووضعمنا الحق فى نصابه بإزاء مفكرها » وجب علينا أن نسجلهنا أن ديكارت 
- رغم هذه الثورة الفلسفية الجتاحة التى أشعل ليها ضد متتجات المصر 
الوسيطة -- كان أسطع المفكرين الحدثين الذين مثاوا الذهب المقلى التقليدى 
على الإطلاق » مادام أن العقل فى رأيه يستطيع أن يدرك جواعى الأشياء والمقيقة 
'الطلقة [إذ انه هو الذى أودعه الخالق فى تقفوسنا .وعا أن الخالق لا يمكن أن 
خدعنا تقد وجب ب أن تنكون ودمته هى النور الطبيى الذى يكف لنا الحتيقة .) 


- 
ولكن ديكارت ينبن الفاهم الأرسطية ولا يقر إلا« الطبائع الختيقية الثابتة > 
التى يدعوما ب« الفسكر الفطرية » كالفكر الملوية » والقوة الفكرة : والامتداد 
والبادىء الرياضية التى ليست فى حاجة إلى التتحرية » ولا إلى الحواس » ولا إلى 
الخيال » لى تنكشف لنا » والتى هى معروفة لدينا بوساطة الخدس المقلى الذى. 
جعلها واضحة ومتميزة بالنسبة إلينا . 

ومن لم فإ الفلسفة المقلية يفضل ديكارت قد وصلت إلى أمبى قمبا . 
وعا أنه كان فيلسوفا وعالا قى الوقت ذائه » فقد كان على أتم الملم اختلاف. 
الطوابع والفروق التى تفصل بين هذين الحيطين من محيطات العرفة ٠‏ ولذا رك 
للملم مميط المارف العامة » واحتفظ للفلسفة ينوع من العرفان السامى الذى 
ليس فى مقدرة العلوم أن تتطاول إليه ٠‏ وف الواقع أن الفلسفنة تستطيم أن رتفم 
إلى أسعمى العموميات ؛ وأعمق التأويلات ؛ وأبمدها عن الظواعر » وأن تتنلئل إلى 
جواعر الأشياء . بيبا أن الملوم لا تدرس إلا ظواهرها أمادية ٠‏ 

وفى هذا يقول الأستاذ كرريستون فى كتابه . « الوضم الراعن المشسكلات. 
الفلسفية » ما للى : 

« إن ديكارت والفلاسفة الديكارتيين فى القر ن الدايم عشى يختصون الفلسفة. 
المقلية برنامج أخاذ » إذ أنهم ينتظرون منبا كيانا متينا ذا قيمة مطلقة من 
اتمليلات الكونية النظمة ٠‏ ويحب أن يشدملقى هذا الكيان أولا على مذهب. 
علمى يماللم طبيعة وتارين الواقمية التى تختدىء خلف الظواهرالت تدركها حواسنا ٠‏ 
ثانياً دلى نظرية ميرهن عليها عن النشأ الأول لكل ما هو موجود ٠‏ ثالثاً على. 
تمليل عقلى للاأسباب التى من أجلها ود الكون. يكل ما يحتويه وكل. 
ما عر فيه > « 


هذا هو موشوع الفلسفة حسي الفمكرة التتليدية أى هو «. عرفان كونى ٠‏ 


- كا يقول سيسيرون -- يشمل ق الوقت ذاته الإلهيات والإنسانيات كا يشمل 
«مبادىء وعلل كل وأقمة خاصة . 


وهناك طابم آخر يفيئق من منتحجات ديكارت هو العناية بالاحتفاظ يملائق 
:شسيقة يبن الملم والفلسفة . وتلك خطة لا يقتر الفنكرون المصريون عن الثناء 
عليها » والنصح باتباعها » والاسترشاد مها - وق هذا يقول الفيلسوف الفرذى 
أبيل ريه فى كتابه:< الفنسفة الحديئة » ما يلى : 


مكان جيم الفلاسقه المظاء علاء يشار إليهم بالبنان ك أسلفتا ؛ ول يترفم 
جيم العلاء قط عن أن يفلسفوا ٠٠‏ إن أولى مبمات الفلسفة التفق عليها اليوم 
.من جيع الذين يجمع الرأى العام على أنهم أساتذة المقل المماصر هى « أفكرة 


«العلم عممعتعد 18 جعود2 » 
لمر فس العقلى والنسسر يكم . 


كان ينبتى أن يصل المذهب العقلى التقليدى إلى عبد كانت ليتلقى منه 
»الغربة الحدية الأولى ؛ إذ هو الذى أعان أنه لا يمن بإمكان وصول المقل 
البشرى إلى معرفة « الطلق » ٠‏ حقا إنه برى أن العالم موجود وانه ينجح فى كثير 
.من محاولاته » ولكن بشروط ء منها أنه لا يسمح عزاولة معرفة * الفيذاته » . 
-ولى يوضح هذه النظرية يحدث ثورة جديدة فى الفلسفة * 


وتمل ذلك أن المفكرين إلى عبده كانوا يقررون أن المقل يتطابق مم 
الأشياء فيحصل مها على معرفة أمينة لا حدث فيها -- أثناء مملية المرفان -- 
«أدى نشويه . فل] أتى هو أعلن أن المقل هو الذى يفرض قوانينه على الأشياء » 
وأنه لم تكن لدينا حقا أية معرفة قبل التجرية . أى أن التجربة تسبق امعرفة 
.من حيث الرمن » ولكن العقل البشرى فى هذه التجرية ذانها » يفرض على 
بالاتعالات المسية بعض الصور القدمة منطقيا على التحربة ؛ والتي هى العتاصر 


0 


م 


سس جر اس 


العامة الفشرورية للمعرقة ٠‏ وإذن فلا تواحد معرقة ة حقيقية إلا باجماع العنصر ين 


8 التالين وها :قادة المعرقة الآتية من الأشياء عن طريق المواسء 'وصورمها: 


الآنية من المقل]. وتتألن هذه الور السابقة على التجربة من ثلائة أنواع 5 
أولما صور اللإحساس وهى المكان والزمان. وثائيها صور الفهم وهى المقاهم. 
الى يدعوها كانت م باللقولات » والتى تستخدم فى ربط الظواهر وتوحيدها . 
وثالئها أفكار العقل الذى هو ملكة الميادىء التى ‏ بفضلبا » يميد العقل قواعد. 
الغبم إلى الوحدة . ولكن إلى جانب هذا الاستمال النطق “وجد للعقل وظيفة. 
أخرى خاصة به » وهى التى قسمم له بمتابمة التوحيد إلى ما ورا ءكل مجربة بمكنة 
وبالصعود نحو الطلق » ويها يسوغ فكرة النفس » وفكرة الكون » وفكرة. 
الله التى ع المثل الأعلى لامقل الخالص٠‏ و كل هذه الفكر حقيقية عندما لا تمبر 
إلا عن الحاجة الداتية إلى وحدة المقلالبشرى» ولكنها نكون وهمية عندما تتحول. 
الحتائقموضوعية . ومأى ذلك أمها صور بلا مادة - وقد أعلن كانت أنه لا وجد. 
معرفة موضوعية إلا باجماع المادة والصورة كا أسلفتا . وبتجم عن ذلك أرل 
تسكون معرفة اليتافيزيقا التقليدية أى الموجود فى ذاته ‏ أو الملة الأولى » أو الملة. 
إلغائية غير ممكنة . 

أما العرفة الإنسانية المسكنة فهى(نسبية وموضوعيّة . إنها نسييةلآنها 
تتملق بتتكوين المقل الذى يفرض ل 
كان على بحو آخر لكان المل أيضا على غير ما هو مليه ؛[إذ يمن لا نعرف لا نعرف. 
الأشياء من حيث ذاني بل رفها كا تعثل ف عقولا على سودة الأحدات]. ...ا 

وعى موضوعية ؛ لأن قوانين المقل [مى المبادىءٍ الي يفضليا كانت التجرية 
بيممكنة » وهى قوانين جيع الأفتكار » ولها قيمة عامة ؛ ومن هذه الوجهة كان. 
الم النى تسمح به حتيقيا » لأن المتيقة لا ممسكن أن تكون اتفاق المرفة. 
مع الأشياء التى لادرك فى ذانها ء وإعا هى اتفاق المرئة مع القراينل. 
العامة للعقل . 


وهكذا تيقى العرفة البشرية محصورة فى حدود التجربة أو فى عا الأحداث > 
أى أن العلم ذو أساس حقيق » ولكنه متعلق بتسكوين العقل البشرى * 


أما اليتايزيقا الى تسمح للعقل بالصعود إلى الطلق أَذْعى حقيقية . بوسف أنها 
حاجة ذاتية للعقل/ ولسكنها من حيث كونها معرفة موضوعية » هي وعبيةام 


المزشي العقل الحربتٌ 


بسط « كانت » مسألة العرفة فى عبارات لم يسع الفلسفة الحديثة إلا أنه 
تقبلها وإن كانت قد قتحت أبواباً خطيرة لإشكالات شديدة الحدة والثليان 
بسبس هذه النسبية التى ززلت كثيرا من القواعد الثابتة للألوفة » أذ أن المرفة 
البشرية عنده متملقة تعلقا أسبيلا بسكوين العقل البشرى العارف] ولاكيهة 


أن هذا هو مذهب النسبية الطاطة النى نلتقى مها مع الأسف الشديد فى أ كثر 
النظريات الحديثة . 


غير أن هذا التفسير من جاني الباحثين الحدئين لمبارات كانت لم يليثه 
أن اتمذ صورا مختلفة وسلك طرقا «شابتة » إذ أن النصورات المسرية حول 
عيارة 9 التسكوين العتلى 6 قد تعددت . 

وما كان عرض هذه الآراء كلها لا يمتينا هنا » فتد وجب أن نقتصر 
على إبانة الخطوط العريضة التى توضح الفروق بين المذهب « المتلى التقليدى 4 
الذى تبعه فلاسقة السامين » والذاهي العقلية الخديؤة . وإليك البيان 2 


يدى جع مقكرى الفريق الأول الذين أسلفنا الحديث عنهم أن المقل البشرعه 
يستطيع إدراك الحقيقة المطلقة » وأن هذة الحقيقة فى رأمهم تبدو دائما فى عيئة 
حددة ثابتة لأنها متسقة مع النواميس الأزلية. وذلك هو يبالضبط مالم تسد الذلهب, 
الحديثة تقبله . فملم النفس العاصر يصرح بأن البادىء العقلية ليست إطاراته 


سد ء/“ لد 


ثابتة غير قابلة للتحول » أو ليس ثبوتها سايقا على التجربة » وإعا هى قوانين 
عاقيا الفكر الى نفسه » وهى تتطور حسب تشاطه التواصل . 
وكذلك النطق العاصر لا يقدم إلينا العلم كتجموعة من الإحرا كات الثابتة 
بل هو يقدمه فى ججميع نظرياته كثىء دائم التطور والتحول ى أمق جوهرياته ٠‏ 
بيد أن هذا الفريق الحديث تتفرع منه طوائف كثيرة مها اثنتان ما أغنية 
عظمى وهما الطائقة التى تضع فى الصف الأول العوامل البيولوجية للحقيقة» والطائنة 
التى تؤسس الحقيقة على دام الموامل الاجماعية ٠‏ 
وتنبئق من الطائفة الأولىعدة مذاهب تنظ رإل العرفة والقيقةعلى أنبما تطابق 
عقلى بين الكائن الى وكل مايسمح له بأن يحيا فى الواقع ٠‏ وإذن فالمقيقة ى 
ذه الذاهب هى مسألة حياة وحمل ٠‏ وعندها أن قوانين الفمكر تتمثل لنا كأنهأ 
امتداد لنواميس المياة ولم تمد - 5 كانت فى الافى -- قوانين تتملق بالعقول 
البحت وحد !00 
وبين هذه الذاهب التى مخضم الفكر للحياة والعمل فى العرنة يمكن أن 
تذكر مذهب«اليراجية #ددناهدهد 4 التى أممن فلاسقتها فىهذا الاجاه اليحد 
أنعرقوا الحقيقة بأها 2 الناقج أو الناجح» بش رطألا حدث فى تقفوسنا أىتضارب 
أو اصطدام عاطفى كا أشرنا إلى ذلك 1 تنا ٠‏ ويصور هذا ولبم جيمى فيقول 6 . 
« إن عاطفة التمقل ليست شيثاً آخر سوى حالة خاصة من حالات الحدوء 
والسلام والاستقرار».0؟ 


-529 341 .2 رعغمعلمم عتطممممقطع م1 .ي256 اعقلق () 
-وو5 83 ١.‏ يعطاهت ع3 غتسواهم هآ دعصد[ سمالت (2ه 


أما مذاهب الطائفة الثانية ‏ وهى الاجماعية - قهى متمد على المفبوم 
التالى للحقيقة » وهو أن الحق ماليس حتقا عندى فقط ولكنه ما يفرض ثفسه 
بسيداً عن كل تفضيل شخصى وما يشتمل على وأقمية موضوعية أو - كا يسجل 
الأستاذ مئرى بوانكاريه فى كتابه ‏ قيمة الملم » - هو ما كان مشتركا بين 
كثيرين من الكائنات المفكرة ‏ ويمكن أن يسكون مشتركا بين الجيم . وإذن 
فالحقيقة فى نظر « العقلية الحديثة 6 نتضمن عمومية نظرية على الأقل ٠‏ ويقبغى 
أن نميد إلى الأذهان هنا أن هذه الفسكرة تنتمد فى اساسها على عبارة أرسطو التى 
وردت فى كتاب « الأخلاق إلى نيقوماخوس» وهى < أن مايجزم به الرأى العام 
هو الذى ندعوه بالقيقة 6 . / 


وحمل النقاش فى هذه السألة عو أن الفلمفة تتجه بطبيسها مو 
الحمومية دائماً ك) يلاحظ الأستاذ بريبييه7؟ ٠‏ وكذلك يقول الأستاذه لالاند » 
إن التيء لاعسكن أن ييكون حنا إلا إنا أسكن أن يفرض هسه على ججيع 
ارين 000000 

وقوق ذلك فإن العلم الحقيقى الذى تعتير العرفة الآنية عن طريقه ء هو أيعد 
ألعارف عن موأطن الاعتراض هو تام فى تمريفه - 

ولكن كيف استطاع الإنسان أن يسمو إلى فكرة أن المقيقة عمومية وأنها 
بطبيسها تفرض تفسها على ابيع مادامأنهذه الفكرة ليست فطرية ؟ وقد أجاب 
على هذا السؤال علاء الاجماع » ولا سيا الأستاذ دو ركم حين أبرز كيف أسهم 
الجتمع بنصيب موفور فى تتكوين الفكر المتطقى النى سمح فلانسان بالصعود فق 
طريق الرق المقلى وأيانوا لنا أن » العرفة ممكنة ٠‏ وسبب هذا الإمكان أن الفكر 
ألتى تنشأ فى أذهاننا حسب عاذج الأحداث الاجماعية مكن أن تميننا - عن 


4 .صر علممععاته ..لثط8 هآ عل ععتدمتظ .1 معنطعظ عللد8 (31) 
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طريق الفياس والتحليل والموازنة - على حصيل أفكار أخرى مشابهة أومقارية 
أو مضادة للا ول . 


وهناك قريق ممتاز من عللاء النطق ‏ كالأستاذ جوياو - يؤيدون هذه 
النظرية الاجماعية التى قرروها عن الحقيقة التى هى عندثم مستقلة محردة من كل 
أمتبار فردى يقوم بذواتنا لاسيا الأحاسيس الخاسة -(وثم يرون أن المقيقة عمى 
نيجه نشاط عقلى بحت . وإذاكان الإنسان قد فصل عقله عن أحاسيسه » ذلك 
لأنه توجد ى ذاته حاجة إلى علائق العمل ؛ وأن العقل وحده هو الذى يستطيع 
أن يكشف عنها » وتلك الحاية التى لاتقاوم هى مر ا ياةالاججماعية م و بحن حسب 
أن هذا الوجز القصير لانظريات الحديثة عن المقيقة يمل كثيراً من التمارض 
بينْها وبين الفسكرة التقليدية عن الحقيقة » وأن ذلك التمارض قد ألى من تياين 
تصورات الفريقين عن تكوين المقل البشرى ونظامه فى سيره . وينبنى أن تنوه 
- قبل مغادرة هذا الجال ‏ بأن الباحثين كثير! ٠أيوجبون‏ إلى الملهاء الحدثين 
مهمة العودة إلى التحريبية يسبب الميز الحام الذى تشئله التحربة فى مذاهيهم 
ولكنهم يدافمون عن أنقسهم بوهم : إن مذاهبنا عقلية ولكنتا أوسعنا آقاقبا 
بالتجائنا إلى على المياة والاجتاع . وأن العقل الإنساى يكون نقسه بنفسه » 
ويدظم نشاطه التسكوينى وحده ؛ وأن هذا النشناط التنظيمى يهرذ ملكة اللجم 
التى مى من طبيعة العقل . 

ومهما يكن من ثىء فإن همة التجريبية التى وجهها بعض الباحثيكف إلى 
الذاهب العقلية الحدبثة تقتادنا إلى إلقاء شىء من الضوء على تلك الصورة من 
سور المرفة الإنسائية التى سبقت سبقت جيع العارف فى تاريخ الفكر » والتى دقم رد 
الفعل النائبىء عنها أشياع الذااس المقلية التقليدية المصرية إلى تكوين مذاههم 
التطورة وتقويتها بالأدلة القاطعة التى 1كتظت بها كتسهم القيمة ٠‏ وإليك 
هذا الضوء : 


الزهس التجريى : 


من العروف لدى كل من له إلام بالفلسفة القدعة أن الفلاسفة الأولين فى 
.يكونوا يباعدون بين دور المقل ودور المواس فى العرقة » وأن السوفبطائيين 
كانوا أول من أيرزوا الفردية فى نظرية المعرفة ٠‏ ولكن ا كانوا يحزمون بآن 
العرفة كلها آنية عن طريق الحواس » وعى عند ( ؟ ) غيرها عند (ب ) © ققد 
قطعوا بأنه لا 'وجد أية حقيقة عامة أو ضرورية ؛ إِذ نقل انا أفلاطون فى محاورة 
« ئيتااوس 6 أن يروتاجوراس يصرح بأن « الإنسان عو مقياس كل شىء --- 
أى أن الأشياء بالنسبة إلى هى كا تبدو لى » وأنها بالنسبة إليك م تظبر لك © ٠‏ 

حقاً إن قوة معارضة سقراط وأفلاطون وأرسطو الذئ شيدوا الذهي المقلى » 
لم تليث أن وقفت تيار تلك البجريبية ردحاً من الزمن» ولسكنهذا التيار لم يلبثه 
أن عاد إلى الظبور مع الرواقبين والإبيقوريين - 


نعم إن ارواقيين كانوا عيزون فى النفس حانا مديراً يذ كرتا بالمقل إلا أنه 
فى مبدئه صحيفة بيضاء مستمدة لتقبل كل ما ينقش ضهاء وأن الإحساس ليس 
سوى اتفعال يحدث فى النفس ٠‏ وبالإجال : إن الأفكار التى تلوح عذءها العسومية 
لدى لما منشاً سوى تلك الأحاسيس . 

ومما تنينى الإشارة إليه هنا أن الرواقيين يلحون على دور الإرادة فى جملية 
المعرفة » إذ يحي عندهم - لي تصير الأحاسيس معرفة - أن تتدخل الإرادة. 
و برفعون من شأن هذه القوة النفسية التى عى ضرورية لتحصيل المل ٠‏ 

أما الإيبيقور ون فهم أشد إمماناً فى التجريبية من ارواقيين » إذ يرون أن 
الإحماس هو التبع الأول جيم ممارفنا » وأن السمليات المادلة ل العامة 
تقريباً » والتى تؤلق - فيا برى إيبيقور ‏ جيم الملوم لا تتتحقق إلا بفضل 
الانطباعات التى تتركها الأحاسيس ف النفس . 


سس كني سد 


وأما التجريبية الحديثة ؛ فهى بدو - فى أكثر الأحابين -- أشد جرأ: 
بل تذعب إلى جحود كل نشاط خاص بالمقل ولا جرم أن مجريببى القرن الثامن 
عشر معروفون لكل من يعتى بدراسة المياة العقلية الحديئة . فلوك ( 955 
) يمارض نظرية ديكارت عن « الفكرة الفطرية 6 وبرى أنه لا يوجد 
ثىء فطرى ألبتة : لا البادى" ولا الفكر الؤلقة منها » ولا القواعد المقلية » 
إذ أن النفس توجد صحيفة بيضاء كأنها لوحة من الشمع خالية من أى طابم 
عيزها عن مثيلاتها » وأن أفكارنا عن الزمان والكان والعدد واللامتنافى 
والجوهى والملية * بل إن الإله تفسه تتسكون فكرته لدينا بوساطة التحربة غير 
أنه قد يستبق للعقل قليلا من التشاط حين يوافق على منبمين لح ذه التحربة » 
وها : الإحساس بالنسبة إلى معرقة الأشياء الحارجية والتعقل بالنسبة إلى العرفة 
الناشئة عن عمليات المقل ‏ 

وكذلك يمان كوندياك ( 6اؤ س مهلا ) أن جيم أفكارنا بل جمع 
ملكاتنا ليس لا إلا منبع واحد وهو الإحساس » وأن العقل ذاته يمكن شرحه 
على هذا الأساس تفسه ؛ أى حسب هذا البدأ القاطع » وهو أنه لا توجد« أنكار 
غطرية» هاي ما قى الأمر أننا لانذ كر كين نشأت هذه الأفكار عتدنا ء فإننا مخلم 
علمها أمباء لا وجود لما كالمقل أو النور الفطرى » أو المبادى" الطبوعة والنفس 
ولسكن الواقع ينطق بأن جميع هذه الفسكر التى تطلق عللها الأوهام اسم الفطرية 
ليس لما ممبدر آخر غير الإحساس » وأن التحليل هو الذى يتازعبا منه . 

أما داود هوم ( ١9/1١‏ - الاا١‏ ) فإنه يضيف إلى ذلك ميدأ الصلة يبن 
الأحاسيس . وهذه الصلةهى ما يدمى ب «تداعى الفسكر »وما يقضله يتدرج العقل 
من قكرة الملة إلى فكرة العلول . وإذن فبداً الملية الألوف فى الذهب المتل 
يس - فما يرى هوم -- سوى عادة ذاتية من مادات عقلتا - 


ويستولى استوارت ميل ( #/الا9 -- 56م1) على نظرية « ندامى الفكر» 


ذا لد 


فينميها ويقويها ويخطو بها حو التقدم خطوات واسعة ويطبقها على ما يدعى يبدا 
الملية فيضع نحت رايتها أ كثر أمثلة هذا ليدأ » و على أن أغلها ناثىء من 
تداعى السكر لا من مبدأ الملية ما اعتادت الأخيلة أو الأوهام أن تسميه . 

أماهربرت سبنسر ( 145 - 1408 ) فإنه يحول التجرينية إلى اماه 
جديد مستميناً بدأ التطور » وهو يبدأ هذا التحويل بعارشة فسكرة أن العقل 
لوحة بِسّاء خالية م نكل ما يدعى « بالفطرية 6 . ويعلن أن خطأ أسلافه ناىء 
من إهمالحى وجود النظام العسبى . فالواقع أن المخ -- وهو مركز هذا النظام 
العصى -- عثل عددا لا يتناهى من التحارب يتلقاها الخ على التتالى أثناء تطور 
الحياة » عسى أن المبادىء المقلية تكون على محو من الأمحاء قطرية لدى الفرد » 
ولكنها مكتسية عن طريق النوع أثناء يجاريه التدريجية على مر العصور متتقلة 
يوساطة الوراثة ٠‏ والعقل ليس سوى فريزة حقيقية سائرة فى طريق التقدم الطرد 
فى الإنسانية . ومن ثم فإن علائق المقل الداخلية تتطابق مع العلائق الخارجية 
للأشياء على صورة صاعدة فى طريق الضبط صعوداً متواصلا - 


نظرة شاطفة فى الهريبية : 


من هذا العرض الوجز تتبين الطوابع الأساسية لمذه الذاهب التجريبية 
والمقبات التى تثيرها » والآخْذ التى توجه إلها . 


وأبرز هذه الطوايم هو فكرة : أن كل شىء فى العقلى الشرى مكتسب. 
وأنه لا يوجد شىء فطرى ألبتة - ومئها أيضاً أنه عندما ممحد تلك 
الذامي التجريبية جيم البادىء السابقة على التجربة يكون ذلك من جاتتها 
كثابة رفض للمبادىء العامة والضرورية أو الطلق منهاعلى الأفل » إذ ما دام أن 
العقل هو عرة للتجربة » فهو يتعلق بشروط تتفاوت فى التنوع قلة وكارة » 
وهو لا يشتمل على شىء من العمومية إلا فى الحدود التى تبق فنها هذه الشروط 
على ما هى عليه 


سس اإ/ية سم 


على أنه إذا يحققت فيه هذه الضرورية » فإلها تكون ضرورية خارجية + 
أى أن العقل ضرورى يمى أنه قرض علينا فرضاً بوساطة الأشياء ‏ 

ومن أم الْآخذ الى سحلت ضبد التجريبية أنبا - عندما جبحدت كل 
حقيقة عامة وضرورية - كانت تدمر قيمة المعارف كلها ومن ام ٠‏ وقد 
ذهب خصومها إلى أبمد من هذا فَزجموا أن الارتيابية هى عرة التجريبية » 
بوتقك عظمى ححج السهام الحادة التى سددها 9 كانت © إلى مذهبي 
١‏ داود عوم © 

ولكن أنصار هذا الذهب يدافمون عن أقسهم أن مذههم ليس أقل من 
الذهب المقل تعبيراً عن أحد مظاهى العرفة ٠‏ وفى إيضاح هذه الظورية يقول 
الأستاذان 9 جانيه وسياى 6 إن الخاني الذى له السيادة فى مذهي ديكارت 
عو الرياضة التى يتخذعا عوذجا لكل عل . بينا أن التجريبيين الإنجليز يتخذون 

من العلوم الطبيمية عاذجهم الحقيقية ويمتبرون « النهج الاستتتاجى »© شرطا 
لأى عام أياكان نو. رف 

أما العلمى ‏ فيا يرى الأستاذ ه برانشويجم 6" -- فهو مستقل عن تلك 
الذاهب النلسفية وهو يضمن لنفسه الصحة أمام كل منها على صور متقاونة . 

وأخيراً إن أخص الطوايع التى عيز الذهب التجريى هو النصيب الوفور 
الذى ينحه للتجرية فى العرفة » وفى الطريقة التى يستمملها فى إدراكها . فقوله 
بأن المقل لوحة خالية » معناء أن هذا الأخير لا بزيد على كونه محلا سابيا 
للاستقيال » وأنه يندصر فى تسجيل الاتفمالات الأنية إليه من اتخارج دون 
أى فعل إيجاف خاص من جاتبه كأنه قطمة لينة من الشمم . وبالإججال إن المقل 
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ببإزاء التجربة سلى محض . وف هذا يقول الأستاذ برانشويج ما ملخصه : إن 
تحريبية استوارت ميل تنحصر أساسيا فى جحود أى نصيب إيحالى ينبت فىذعن 
'الكان الممكر بإزاء العرفة العملية0© وليس هذا فحسي يل إن أسبفس قفسه 
لا يقر فى العقل إلا مما سابيا لتجارب موروثة . 

وهذه الفكرة أى سلبية العقل عى التى استلزمت احتجاج المنطق وعلم 
«النفسى وفلسفة العلوم ؛ إِذ أن الناظر فى هذه العلوم نظرة دقيتة فاحصة يستطيم 
ع و ا ل الاي » وأ الرقايست - 
عقي لك الأشياء ونا د فة لوا الأخس ق لسن 
عندما يحلل الباححث طر ائّق العرفة ة الملمية م) 1 


وقصارى القول أن جبل التجريبية أو جاهلها هذا الطايع الإيجانى الأسامى 
الميز للمقل هو الدىجاها تبدو كأمها محسكوم عليها بالإعدام نهائياء إذ أن جيع 
اللذاهب العقلية قدعبا وحديتها مم على إيجابية العقل . فى الذاهي المقلية 
التقليدية هو يفرض إيجابيته ومبادئه على الكائنات الحسة فينتزع صورها ثم 
يجردها من ألادة ماما - ومهذا تتحول إلى معقولات محضة أو تسير موضوعا 
الدسرفة . وف الذّاهي العقلية الحديثة هو مشتمل على قوى ديناميكية إيجاببة 
بيفضلبا يشهد امعارف وينظمها بصورة دامة سائرة مو التقدم الستمر ء 


كنت #عماآة . كه رععتعط مصصظ (1) 


الماعر عام َ 


قد يدهش بعص معاصرينا من أهنامنا بالقصوف إلى هذا الحدى عصر الأرةة 
والصواريخ الوجبة والأقار الممناعية ٠‏ وأ كثر من ذلك أن عدداً من زملائناء 
وأصدةائنا وكل من قرأوا مؤلفاتنا ومترجاتنا ورأوا أتنا -- فى جيم منتجاتنا - 
تقشيع للعقل ولا سيا منه الجانف الأعلى الذى لا يمتمد على الحس » تشيماً حاراً قوياا 
حاس] لا يعرف الموادة ولا الاتحناء » وأثنا فى جيم الظروف والأحوال تقف إلى. 
جاني النطق تؤيده ونشد أزره مهما لاقينا فى سبيل ذلك من عنت وإحراج » 
سيدهشون وسيخيل لمهم جيماً أننا عدلنا عن مناصرة العقل »إذ يبدو لمم لاوهلة. 
اولألى أننا كنيرنا لا ثثبت على حال ولا يقرلنا قرار . ولكننا يجيههم قائلين : 

على رسلسك أيه التعجبون التمجاون » فتلك دهشة خاطئة متسرعة + لأن. 
أدينا عدة أسياب قوية مشروعة هى التى حملتنا تلى منتيطين هذه الدعوة الخلصة. 
إلى المناية بذلك الجاني الروحى الحدى . وأول هذه الأساب وأهمها وأجدرها 
بالرعاية هو تلك العواميف ألأدية وهاتيك الزوايع الإلحادية التى هيت علينا فى. 
الحقبة الراهنة من الغرب بصورة تسكاد مجتاح عقولشيابنا وقلومهم» إذيعلن أرباءها 
فى غير خجل ولا حياء» بل فى فجور وجول لن العالم ألحس عو وحدء الموجود». 
وأن ما لا يناله الجن جوهء قفرض وجوده محال 3 وأن مالا يكون موشوماء 
لعل التجريى فهو ضر ب من الأخيلة والأحلام ‏ أولون من الأساطير والأوهام.. 
وأ نهم غير مستعدين للامان به والروح إلا إذا وضما على الشرحة وسلط عليهاا 
اليكروسكوب » وأنه يحب عليهم أن يذيلوا من طويقهم كل عقبة حول ينجو 


سس يجيا مسد 


«وبين الاستمتاع برغبانهم الادية ولذائنهم الغريزية » فإن كانت هذه العقبة خلها 
-محوه » وإن كانت عرظ موه ؛ وإن كانت ديئا أزالوه أو إلا تسفوه . 

ولا جرم أن النربيين سبذا السلك قد جحو إلى حد كبير فى الاتحراف 
.بالروح ألمام عن الصراط السوى الفطرى » واستطاموا أن مبدموا اعتدال النفوس 
«للرهق الذى طانا تجاهلوا أسبابه » وااقى يدق الأرواح الؤمنة إلى أن تستغيث 
برها أن ينقذها من ذلك الاشطراب الشتى الذى أنقدها سحكيتها وكاد 
.فقدها سيقاءها . 


فيل ذلك المبب وحده لا يكتى لأن يدقمنا كا يدفع كل مثقف ملعن حو 
*الروحية الى عن طريقها وحدها سيكون إنقاذ اللإنسانية مما تردت فى وهدته إلى 
الحضيض يسبب إغراقها فى الادية الشائنة ؟ 

ومن هذه الأسباب أياً أننا شمر بعلاقة فسكرية قوية تريطنا رياطا سكم 
#العرى متسين الأواصر بكل ماهو روحى أيا كانت صوره ووسائله » ما دام أن 
-.جوهسه واحد وعايته واحدة ٠‏ وهل هتاك فروق أساسية بين الروحانية بمعناها العام 
«واليتاذيزيقا التى ظللنا طول شباينا ولا تزال إلى اليوم نناصرها ونتاضل عنبا نا 
“استطمنا إلى التضال سبيلا 5 م 


ومنها كذلك أن الثمرة الوافية الأولى للتصوف أو للانجاء اازوحى عى 
«اتسكوين انطلقى النى هو السياج النيم أو الحصن الذى يحمى الأمم من التحلل 
.ويقمها شر التمكك والضياع » لأنه ما لا شك فيه أن النصوف هو مدرسة الطهر 
.والعفة . 

مما لا ريب فيه أن كثيراً من أهل المصصر الراهن لا يكادون يستيقظون ف 
«الصباح البااكر حتى يقذفوا بأنقسهم بين زوابع الخياة العملية التى لا تكترث 
ببالعنويات ء ولا تببى بأوامر السماء » ولا.ناتفت إلى أى جانب من جوانب الحياة 


رجت 


ااروحية التى عى أولى بمزات البشرية عن بقية الكائنات الأخرى » بل ثم, 
ينتقلون من مل إلى تمل » ومن موضوع إلى آخر انتقالات سريصة بل مشوية 
بالحدة والمنف كأنهم آلات ميكانيكية ليس للعقل فيها حال إلا بالقدر الذى. 
يحقق لمم النجاح والرب والامتلاك والاستيلاء » بل الابقلاع المشع الذى. 
لا يعرف الوقوف عند حد من الحدود الناصلة بين المباح والحظور . 


وعندما تتاح لأحدثم لمظة عزلة وهدوء يكون من المكن أن يستعملها ى. 
الاختلاء بنفسه أو فى التفكير فى روحه هو يستخدمها ف تقييد ما ربحه أو.ق. 
كتابة ما عسى أن يريحه لو أنه أنبع سخطة أشد حرصا ء أو أ كثر مكرا وأبعد. 
خداءاء وأدخل فى ياب الداهئة والراوغة . وفيا بين ذلك ثم يأ كلون ويشربون 
وعمئون فى إشباع رغباهم . وإذا أقام يعضبم لبعض الأديات فعا يرمون من. 
ورائها إلى أهداف تدر علمهم ما يساوى عشرات أو مئات أضعاف قيمة تفقاتها . 
وإذا أرهقت الجبود التواصلة قوى الواحد منهم أسل نفسه إلى نوم ميق شاق. 
يتعب ولا يربح ويفمس النفس فى الظلام يدلا من أن يتتقل مها إلى عالم الرؤىه 
والأحلام التى تزيل الغوائى ينه وبين الملا الأعلى . 

وعتدما يرى التأمل ف الحياة المعنوية أوائك التساء - وثم فى أكثر 
الأحابين من ذوى الكانات المالية - تبدو له فوسهم كأمها عجوز فقيرة 
كسيحة سحينة فى ححرة حقيرة مظلهة من حجرات قصر الياة العنوية النمورة. 
فى التور والسعادة دون أن يعبى با أحد من قاطنيه الما ثين . 

وأ كثر من ذلك أن فريقا من الشاعرين منهم مهذه المياة البائسة يرد على. 
ناقديه من التمقلين يقوله : 

إن سعادلى عى فى هذه الزوبمة الضطربة المستمرة وف ذلك الحمياج الحنونى > 
وفى تلك الأتمال الادية التى تنبذونها وتنظرون إلمها نظرات الهانة والازدراء. 
يما أنه لو لم تحدق بى لقتانى الجر والضيق وكأنى شخص أطبقت عليه الحموم, 


من كل جانب وأصبح فى أشد الحاجة إلى أن. يتجرع. الكحول ليغيب عزة, 
سوابه فلا بحس بآ لامه التوالية . ولكن ماذا يتتوى هؤلاء التعساء أن يصتموا' 
بعقولمم التى تقضى علهم الضرورة بسترها من طريق مغيبات الأعمال الادية التي 
لاتقتر ولا تدع بحالا للروحية التى محقق الفوارق بين.الإنسان وبقية الكائنات.. 
الدتيا ٠‏ 


أجل إن هذا النوع من الحياة المادية المائجة الضطربة التى اجتاحت كثيرا” 
من شعوب العصر الراهن يبدو أنها ستنهى إلى إقامة حواجز سميكة بين الأرواج. 
البشرية والثل العليا ء بل إلى تسككيم نلك الأرواح وحجبها نهائياً عن التأمل فى 
منشئها ومعميرها . ولذا فإن الإسلام ينبذ هذه امياة البييمية نبذا تاما . وإننا من 
مبيب بالصفوة من الهيمنين على الشؤون المقلية والدينية فى الأمة أن يِذلوا كل.. 
ما فيوسعهم من جهود لتحقيق سيادة القوى الروحية و إعطائها القيادة والسيطرة» 
وأن يوقنوا بأن عالما أقصيت منه الروحانيات لا يكون سوى تبيد للحياة. 


الجهنمية . 


سين من هذه الصورة الوجزة التى رسعناها لك هتأ أن من ينحنى على كتاب 
-حياتنا الراهنة وينحم النظرق فصولهعاولا فهمه فى دقة وتأمل يلتقى فيه يصقحات 
كثيرة تترجم - فى جيم المحيطات الحدقة بنا ‏ عن اختلاط عقلى » واضطراب . 
تفسى » وفوضى أدبية بلغت الدى ووصلت إلى أبمد الحدود القلقة ؛ وعى لاشك . 
نقيجة من نتاتج عدم الاعتدال وفقدان الاستقرار اللذين ينمسنا فهما غزو الدنية. 
العصرية ؛ وعلى الأخص الروح الغربية التى لا تؤمن إلا بالمالم الحس » والتى. 
ليس لها هدق آخر سوى الاستيلاء عليه وامتلاك نواسيه والقبض على أزمته 
وأبتلاع خيراته والاستمتاع بإذائذه ون تستعمل فى ذلك كل ما أوتيت من قوى 
جبنمية ومواهب شيطانية . ومن أجل ذلك فإن فريقا ضخ من الحدثين يعيش . 
فى غعرة من هذه الأخطاء والخطايا التى ترمى إلى فصل العالمى الحس عن اللا” 
الأعلى أو بحسا قوق الإنسانية » والتى مؤداها أن هذا المالم الواقعى ليس وراءه 


-- اشر ع 


-شىء وليس قبله أو بعده شىء ٠‏ ولقد جم عن ذلك أن هذا العصر الذى يبدو أن 
العقل البشرى يكن :أن ينتج فيه نتائج قيمة قد أصبح يسير إلى الفناء رويداً 
ويخطو إلى الحملكة خطوات وئيدة » وليس لذلك الفناء أو لتلك ال هلكة سوى سبي 
.واحد وهو أأن الأقدار قد وضمت بين يديه ثروةلم يستطع أن بحسن استمالما » 
“أو ل يمد استخدامها فيا يتفم الإنسائية ويمود عليها بالمير» لأن هذه الدنية للادية 
التى تزعم أن رفسها قد مخطت حدود التاريخ » لاتستطيع أن سمحد أن القلق 
والاضشطراب والاختلاط والفوضى قد بلنت فى أى عصر من عصور هذا التاريخ 
«الذى تزهو عليه ما بلنته فى عبدها الماضر الذى تقيه به مياهاة وعجبا » بل 'إن 
:الأساة الحزنة فى أبشع صورها قد احجلت الآن فى مصير الإنسانية مكانا فسيخا 
بفضل مهرود هذه ألدئية الفتونة بلا لالها يل اثلة فى خيلائها ! 
والأخطر من ذَلك أنه قد أسصبح من الألوف -- ل بعد الخرب العالمية 
. االأخيرة أن توضع طبيمة الإنسان وحظله ومصييرة موضع التناقض أو عدم 
«الغهومية » أو أن يرتدى ثوب الفاجمة التى جبلمأتاها » وتعقد متنهاها . وفى المق 
“أن العضل فى هذه اليقظة وذلك الشعور بالقلق راجم إلى هاتين ارين اللتين سك 
«الأسماع حوى مداقسهما الزعجة وهرٌ الشاعر هوى قتايلبما الفزعة فأيقظ هده 
الإإنسانية الغافلة من سيانها » وطوم بالعلية المادية النرودة من أواج عروش أمها 
١الزائف‏ ء وأنزل الأرستقراطية العلمية الفتونة من قم صروح اطمثنانها المادع ‏ 
-فلما رأى هؤلاء وأولئك أتقسهم أمام اموت الحقق استيقظوا مدعورين مرتاعين 
2 والناس نيام فإذا ماتوا اتتببوا © . 
وهكذا عن طريق الى نأمل أن يتحقق الخير للانسانية جماء فتثوب إلى 
.رشدها » ومخقف من غاوانها ٠.وتسكبح‏ من بجاح خيلامها . ونرجو أن يفيق الغرب 
٠من‏ كله وأن يعرف قدر ققفسه » وأن يحد من كبريائه بل من غروره » فيبجر ثلك 
«الأراء الضالة الضلة التي طالما سؤلدعن الفيض الإلمى ٠‏ وأقصتهعن التورالسماوى» 


.وهوت به < في حرس مشا مجح من فوقه موب من فواقه سحابة 


طللماتة بنسبَا فاق انض إذا أغرج يده م” يكذ يرَاهاء ومن ]* 
حمل الله له نورًا فا لمن نور » تلك الآراء الفاسدة عى التى تجزم بأن 
الوجرة فر هذا الغا الاك رولا عرو إن من اليتينياتالتى لانزاع فيها 
أن الروح التى سس مند أنطغى العام طفيانه المتغطرصإبا نا نبضة الأوروبية- ظلت.. 
مضطهدة مغلوبة علىأمرها » قد جلت الآن تنتعش شيئاً فشيثاً وتتحرك محوغايتها. 
متخذة للوصول إلمها وسائل أخرى مضنادة للوساثل التى كانت مستمملة حتى هذا 
المسر الراهن » والتى تجلها الإعان بأن العلم التجريبى له السيادة على كل ثىء ».. 
والتى أصبحتاليوم ‏ بفضل الوعىالمقل الممزن .. توشك أن تسكون من النبوذات 
المتذلة فى نظر البيئات الأوروبية الراقية التى فازت من النظر الفسكرى السلم بحم 
موفور وإن كان ذلك لم يقتحم حت الآن تلك العقولامتلقة ولم ينر هاتيكالافاق الظلمة 
عندنا » فظلت تنيه عجباً بذلك التراث العتيق البالى اميتذل الذى مخل عنه أشياعه. 
منذ زمن بعيد وأصبح تلاميذهم ومريدوهم من الغربيين العصريين يتوارون خجلا" 
من نسبة هذه الأخطاء إلى أساتذنهم » بل جملوا يؤونون عبارانهع حتى يحونوها 
عن هذا الاجاء الضال ؛ أو يحونوا الأنكار عن عزوها إلمهم ٠‏ وهكذا شاءت. 
لأوائك التعاللين عندنا كرامتهم أن يستبدلوا عوامل السمو والخاود من ترامهم. 
الجيد بموامل اللحجل من تراث غيرهم ه لاسما بعد أن ظبرتقى الآفاق الأوروبية ‏ 
«وادر التوارى منه ساطمة جلية» : 

بيد أندا نرى ازاماً علينا للحق أن نقرر أن هذه اللوثة الادية التى أصاب يها 
العلم التجريبى العقول أثناء تلك اللقب الفتونة قد أذهلتها عن طرق الحق 
وأحْقت هنها وسائل الإدراك المتحيح . 

لغمل الظلماً القديم إلى عرفان 2 الطلق 6 والاتصال به يعذبها ويضنيها ». 
بل ينض مضْاجعها ويشقيها » ولكنها لاتبتدى إلى وسيلة الاننهال والاسترواء - 
ومن ثم فإن عصرنا الراهن قد شاهد ولايزال يشاهد كثيراً من الأنباج الروحية 
والطرائق المدوية التى يزعم أشياع كل واحدة منها أنها وحدها الصراط الستقم. 


سسا هجر مسيم 


فيبا إدرا كاتهم لأنظمة الكون وما محتويه تلك الآثار الساذجة من أسرأر عن 
الطبيعة وعن الألحة بتاك الصور البدائية التى أخذت ترتتى حتى وصلت فى عصور 
التور إلى ذلك الأوج الذى شرف الذعن الإنساتى إلى حد بيد ٠‏ 

وكينية ذلك أنه لا كان من الفروض أن الوجودات الشخمة لانستمد م 
«وجودها من ذواتها فقذ وجب ب أن يسمو الفسكر من علة إل أخرى حتى اتهى” 
به المير ضرورة إلى فرض موجود مطلق مستغن بذانه عن كل من عدأ أ وما 
عداء استغناء حول بين العقل والتساؤل بثشأن هذا الوجود الطلق عن : من 
إن ؟ وإل أبن ؟ وكيف ؟ ولاذا ؟ .إوتاك هى المشلة الفلسغية المْة اليم 
يكن للانسان بد من أن يصل إليبا حما ومن أن ينشغل بمحاولة حلبا ؛ إذا 
كان بريد أن يحتفظ بسمو متزلته بين الكائئاث . وقد عرف هذه 3 اللابدية © 
حق المعرفة وأدرك تلك الختمية عام الإدراك فجمل يضنى عتله » ويكد ذهنه » 
فى البحث عن هذه المقيقة » وطفق يتعقبها فى جيم الواطن التى يبدو له أنها 
حلت فيها ليستتحوذ عليها » أو أرمحلت إليها ليتنسم أنباءها ٠‏ وقد استخدم ى 
سبيل ذلك الحد ف كل الوسائل الميسورة له » والإمكانيات التى فى طاقنه » فأخذ 
ره إليها أولا فى مواطن الحس ومسكامن المادة » 

ولقد كان ذلك طبيعياً » وما دام أن النظرة المامية إلى الكون فى ذلك العيد 
"كانت كلها مادية محدقة إلى الأر ض أسعافتطلمبا إلى ملك السماء الحس الثلا لىء 
.بكوا كبه وتحومه فصلا من ملسكوت الوجود المقلى الذى هو موضوع المرفة 
القيقية الكاشفة التى تننهى إلى العروف الأول والأخسر . ولكن سرعان 
ما أخذت بعض الشكلات تتميز وتتخلص من موضوعية الفلسفة العامة وتحاول 
أن مخصص لنفسبا فرعا ساميا من هذه الفلسفة كأنها كائن رفيم ألنى نفسه 
غتلطا بالدهاء فى حيط عام ٠‏ فثارت نفسه الحوى مكانته عن درجنها الطبيعية » 
توجعل يرنى إلى وضع الأشياء فى نصايها - 


ولقد تنبه أرسطو منذ 'ثلائة وعشرين قرناً إلى هذه الظاهرة » مل رابتها 


سس خا سلسم 


حين أملن أن هناك نوما ننناساً من الفلسفة يدعى « بالفلسنة الأولى » وهو 
ما أطلق عليه فيا بعد اسم 2 ما بعد الطبيعة 6 ثم عرفه يأنه : 8 حراسة الموجود 
من حيث هو موجود 6 وجعل موضوعه تلك المشكلة الرئسية أو أم الشاكل. 
وبهدذا وضع المجر الأسامى أدراسة ماوراء الطبيمة . ومئذ ذلك الين آأخذ 
المقل البشرى يتشوف إلى موشوع هذا القسم الأعلى من الفلسفة أو «الفلسفة 
الأولى » أو « اليتافنزيقا المليا » أو « الألوهية » وجمل العقل يرو إليها فى 
مساح الملل وامعاولات » ومواقع الأسباب والسببات » أو يثقب عنها فيمشاعرء 
افداخلية » وأحاسيسه الباطنية أو يفتقدها بين أقيسته النطقية » وى وسط نظريانه 
الفكرية » أو يستروح إلى وجودها منقوشة على صفحات الكتب السماوية » أو 
مرسومة فى التعاليم الدينية ويبهر يصيرته قبل بصره وجودها ساطمة متلا لثة 
دون كيف ولا أين ؛ ولا وضع ٠ولا‏ مخصصء ولا احصار . 

ومبعا يكن من الأمرء فإن جيع الإجابات التى أجاب بها أعلام الفسكر 
وأنذاذ النظر وقادة المياة اروحية على اق لاف فروعبا » وتباين نزعاتها » 
تتلخص كلها فى الوصول إلى إثبات وجود الله وكالاته لدىمن يريدون الإثيات » 
وف التطلع إلى الانئاس ف الأنوار الملوية قصد تذوق ما لم توقق عقول فريق, 
إلى إثباته » والاتحاد يمن عجزت أفكار فريق امسر عن الوصول إلى 
كته ذاته . 

بيد أنه ينبنى لنا أن تلدع إلى أن هذه الناية المليا أو الحتيقة الإلمية عم 
العضلة الكبرى أو الشكلة الأساسية أو موضوع الفلسفة الأولى ٠‏ ولكى 
نوضح هذا يحب علينا بديا أن تقرر أن هذه الفلسفة بأقسامها هى دراسة الموجود 
من حيث هو على حالته أى الوجود الى والموجود العقلى » أو الطبيعة والعقل » 
أو الثىء والفكرة » أو العالم المارجى » والمالم الجرد. قدراسة القدمم الأول 
تقتضى البحث فى مشكلتى الادة والياة » ومسائل الحركة والزمان والكان ؛ ينها 
يقطلب القسم الثانى الببحث فى طبيمة العقل ‏ 


سس الاير حم 


ولكن أليس هذان الظبران التغايران يقتضيان فرض موجود مطلق 
نابت مستغن قد فاض كلاه عنه لتحقق علة وجودها إديه ؟ ثم ألا كن أن 
يكون هذا الوجود الطلق هو البدأ الأول والثاية الأخيرة لكل ماهو موجود ؟ 


ولا ديب أن هذا الوجود الطلق الذى فرضه المقل أول الأمر فرضاً ثم طفق 
يستنير فى بحثه عنه بأضواء المنطق حتى اهتدى إلى إقامة الحجج اليقينية على 
«جوده » هو عينه موضوع القسم الأعلى أو هو الإله . 

لقدكان انمطاف كبار الفسكرين منذ أول عبودث بالبحث متتجباً حو فكرة 
توحيد العاللين : الخارجى والداخلى ء والتطلم فيما وراء كليهها - عيبل حد تمبير 
«كانت » - إلى وحدة مطلقة لكينونة موضوعات الفسكر بوجه عام . وإذن 
خفكرة الألوهية من الوجبة الفلسفية الحضة » تبدو فى أسعى قم ما بعد الطبيعة » 
والتالى تبدو فى أعلى 1 واج ما وصل إليه الفنكر البشرى » وليس -- كا يزعم 
بعض علماء الاجياع - فكرة ساذية خفيفة الوزن نشأت لدى الفلاسنة 
النظريين من انسكاس عقائد البيئات التى حيا فيها أوثنك الفكرون . وفى 
تننيد هذا الرأى يقول ريفو : إن « التوحيد النتق هو كسب فاز به المقل النظرى 
عندما جمل يسمد فى سلسلة الملل الثانوية نحو الملة الأول | كثر منه حدساً من ٠‏ 
أحداس الإدرا كات الشعبية . 


بان إذن مما تقدم أن الطريق الطبيعى لسير المقل البشرى فى محوثه النظرية 
الحرة ينسهى به ضرورة عند الألوهية المقلية » بل هو يازمه إلزاماً بالوقوف عندها 
كأنه من التخصصين فيبا والقامرين هليبا . ولقد لاحظ الملداء الباحثون فى 
مار الفنكر ذلك بصورة جلية وأثبتوء فى مؤلفاتهم » فقال الأستاذ « ديفيس 
حورا » مثلا قى مقدمة كتابه « تارعخ الأديان » مابلى : < ليس ساتكرا » 
بوالقديس توماس » والإسكندر الآكويى * وديكارت » وكانت إلا إلميين » ٠‏ 

ولا ريب أن فى هذه النظرية انتى أيسها الأدلة القوية » وأجم على سحها 


نيلوت 
أجلاء الباحثين رداً قاطماً على تلك الفكرة الشهورة التى روجتها الدعاجوجية 4. 
وأقرها أنصاف الأميين من أدعياء الثقافة الذين يكن أن نسميهم عوام المتملين. 
وهى فكرة أن الملحدين هم وحدهم ذوو المقول القوية + 

مظاهر فكرةَ الؤلوشي أعاص ارو أماير 

يظهر بديا أن فكرة الألوهية -- وهى أقصى آواج المقل البشرى الجرد كا 
أسلفتا - فكرة جد بسيطة » ولسكننا عندما نشم النظر فيها من حيث ذانها 
لائرى بدا من الاعتراف بأمها دقيقة قة معقدة » وبأنها تبدو على صور حتلفة » فهى 
د دق مقا ين يصحت الكدتي: التاوية مختلف عنها حين تبرز لنا من 
١‏ 0 0 إذ تب مؤيدة أل الفلاسفة النظرون تتاير 


ا متايع الأليه إلى ثلاثة أقسام وهى : 


. اللي الريلممٌ‎ -- ١ 


يدعى التأليه النبئق من هذا النبع بالأليه البدائى أو الشمبى أو الاجتامى . 
ومن وسائل تفشيه فى الجاعات : التربية والعرف » واروايات اللورثة . ولهذا: 
كان عند السواد الأعظم من الأمم عثابة الوحدة الاجاعيه لكل منها على حدة: 


ع الحمط انظرى : 


وعتاز التأليه التبجس عنه بالتحرد قليلا أو كثيراً من علائق الياة الخاسة 
وبالسير محو الوشوعية أو العمومية بقدر الإمكان . ومن طرق ذيوعه كذاكه 
التربية والعرف ؛ إلا آنه لا يليث أن يفرض تنسه على عقول مزاوليه قرا ء وله 
يزال يسمو فى تفوسهم حتى يصير عندثم ميدأ وجود وتمقل . قإذا نظارنا إلله 
إلميات « ديكارت » ألفيئا أن الدور الذى تمثله فكرة التأليه عدده فاية فى الأعمية» 


لقم اد 


.بل فى الحطورة إذ أنه عندما أراد أن يؤسس العرفة على أساسيقينى لم جد أصاح 
لهذا الأساس من الفسكرة الواضة « البدسهية التميزة فى العقل » . بل إن هسذه 
«الفكرة وحدها هى التى بدت له جدرة بتقديم هذا اليقين إليه ٠‏ 


+ ابو شراى, : 
5 


ويمتتص التأليه الفائض من هذا التبم بأنه أقل ركونا إلى السك من سالفه » 
إذ أن إله الإشراقيين لا يثبت بالقول الشارح اللؤسى على الحجج التطقية والدعمة 
بالأسانيد الفسكرية ؛ وإعا هو يتجلى فى تفوس التنسكين نجليات فردية خاصة 
تشعر كل واحد مهم على حدة وفى داخل روحائيته الشخصية بذلك الوجود 
«التورالى اليامى الذى يشع فى داخل النفس فيغمرها في حالة غير عادية لا تتمقى 
مع أساليب المقل السائد فى النوع السابق . وقصارى القول أن أولثك التنسكين 
.يشعرون بوجود الإله فى دخائل تفوسهم عن طريق البصيرة ٠‏ وبالنالى أن إحبىم هو 
« مطلق الحنود » و «أحده أفلوطين؛وهمهر الحلاج وابن عرنى»ة وشعور ياسكال». 
وبعبارة أخرى إن هذا النوع من التأليه هو الذى تتمثل عقيدته فى نقوس معتنقيه 
بصورة سميقة لا يدلل علمها بوساطة الذهن المنتمد على الحواس » ولا من طريق 
«العقل النق » وإعما هو ينبئق من النفس بعد التحرر من ربقفة الشبوات » 
والتخلص من عبودية الرغبات » والتعلق باللا" الأعلى » والشوق إلى الاندماج فى 
تالنور الأقدس الذى هو على أثر ذلك » كقيل يكشف ما وراء الحجب السميكة 
-واجتياز ما يمد الحواجز الصفيقة » وإضّاءة ما فى داخلاليرازخ الكثيفة من أرواح 
علوية هبطت إلى تلك الأجسام » فنشاها الظلام وأحاط بها القتام ردحا من الزمن 
كانت أثناءء فى شوق إلى الاتصال بأصلها والفتاء فى مصدرها . فإذا تمت لما هذه 
البنية أممبحت جديرة يتلق عخاطبة الحق الأعلى بقوله: 


71 فو سر م بر 22 
0 فأ شسكي” أفلا نبصرون» بعين البصيرة النورانيية » أو اللطيفة 
اللربانيةالتى ليست حاجة إلى الحس لترى » ولا إلى اكوا كب وأفلا كبا وحاورها 


5 


لتتفكر ء ولا إلى فعل الأسباب فى مسبياتها تتقدبر » ولاإلى التطق لتتعقل » وله 
إلى الفلسفة لنبتدى » ولا إلى الملم لسترشد » وإنما عى تنمس ف بحا الأنوار 
وتنغمر ى لمج الأبهار ٠‏ 

غاية ما هنالك أن ذلك الناظر إلى الفتوحات الربانية » والتطلم إلى العارف 
اللدنية عليه محبودات لابد من بدا » وفى طريقه عقيات لامناص من مخطيها » 
وأمامه درجات لامقر من الصمود إليها . وأول تلك الجبودات هو التخلص من 
عبودية البدن . وأثم تلكالمقبات » عقبة الفتنة والغرور المتتهيين دائها بصاحبهماإلى 
الموى فى حضيض البعد عن القيض الإلمى والحرمان من الفتمالصمدافق - وليس 
هناك نقيجة أسبق إلى القلب من الظلام وامتلاء القؤاد بالاسوداد« بل رَأن” طّ 
قلويم ما كانوا يَكْسِيُونَ» . «ظما يفون بنضن إذَا 
أخرج يده م : كذ يراهاء ومن حالم يجسل الله 2 ل غورا قا موه 
ور 

ودنيا تنك الدرجات هى درجة الطاعة الراضية » والمبادة الصافية » وبحاولة 
القرب » والإخلاص فى الى» وإيقاظالقلب» ليكشف مالم يحط به اللب » وليمل 
أن التور هو الذى يدد الظلام » وأن البرهان يتجه من اله حو الأنام » وأن 
قدسيته دليروجودالقريب والبميد < أو |" يكف بريك أنه عل كل تىء. 
شي 

على أن الياحث قد يدهش عندما يرى المبج الى يسلكه القصوفون إل الحقيقة. 

المليا دون أن يعرف ما عو التنسك ولا مى نشأت هذه العبارة » ولا من اقى 
استعملها ا ا ا ا بباء أو 
تطور هبوطا أو ممموداءثم يقساء لعن كلهذاء بل املهستبرهأوى بأسبقية الوجود. 
جما تقدمه ٠‏ وأياما كان فإننا سنحاول أن نستحيب لدعوته النفسية التى قد تدور 
مخلده قتقول : 


لوه 


إذا أغضيتا مؤقتا عن تلك الصورة الخاصة التى تفردت بها الروحانية المنديةمن 
عور التنسك » والتىهى مرتيطة أحم الارتباط وأمتنه يذهب «الفيدا 6 كتابهم 
اللقدس » ونظرنا إلى ما عدا تلك الذاهي الحندية من التراث العاللى . ألفيتا استمال 
عبارة التنسيك»6< عصعهتناوبرس ع1 »برد فى الغرب للمرة الأولىمعزوا إلدينيس 
الأريوباجى د عاتهدوماعة ,1 عروط »© أستن أثينا ى الترن الأول فى سفرين 
من المؤلفات المنسوية إليه وها : « الأماء الإلمية 6 و الألوهية التنسكية 8 ٠‏ 


وينبنى أن نلاحظ هنا أن أ كثر التمبيرات التى وردت فى هذين الكتايين 
قد صارت فيا بد تعبيرات اصطلاحية أنية فى التنسك . وحمل معنى التنمك 
الستتبط من وصقه فى هذين السفرين هو أنه علم لا ينال بالتعقل المتطقى » 
بولا بالحجج القياسية بل بالأمحاد الفمم بالحب مع الإله - وإليك كيف يصورء 
لنا هذا الؤلف فيقول : 1 

8 بديا لكى يصل الإنسان إلى الوجود يجب أن يجتاز الصور الحسة كا يمتاز 
تصورات العقل وأقيسته 6 . وبعد ذلك نشاهد دينيس -- ممتمداً على محرية 
.روحانية يبدو أنه قام مها - يمزم « بأن هذه المرفة الإلمية الكاملة مكن أن 
تثال على جل بفضل أتحاد غير قابل لمغهومية » وهو يتحقق عندما مجر الروح 
كل تىء 4 وتنسى عين ذانها » وتتحد بنور الجد الالمى20 . 

«غير أن الحجاب لايرتفم إلا عن العاشقين المخلسين للقدس الإلمى ؛ وهم 
"الذين > بفصل ثقاء أرواحهم ومقدرة ملكانبي -- وحدهم القادروزعلى التثلغل 
إلى أعماق الحقيقة وبساطتها الأولية . وبفضل هذا التخل الآلى النباف ع نالذات» 
أأنت تتدفع محرراً من جميع القيود والملائق انداعاً قوياً فى وسط ذلك السطوع 
الت للعظمة الإلمية9؟ . » 


)١(‏ انظر القفرة الثالثة من الفصل السابع من كعاب الأساء الإلهية «لديفيسالاريوباجى 
(27 أنظر الفقرة الأولى مس القصل الأول من كتاب الألوهية الننسكية للمؤلف السابق 


إذا كنا قد أبتا آ تآ كيف استعملت عيارة التنسك ف الغرب حين حددته 
للمرة الأولى على لسان دينيس متخذة سندها من تعاليم السيحية الناشئة إذ ذاك . 
فليس معنى هذا أن فكرة التنسك لم تكن موجودة » كلا بل كانت معروفة 
مألوفة فى البيئات التقية النقية الشرقية مند أقدم العصور وأبمدها غورا ؛ بل 
نستطيع أن حزم بأنها صنو الإنمانية وتوءمه! مافى ذلك من شك ولا ارتياب » 
ولكن هذه العراقة أو تلك القلادة كانت ميزة الشرق على الغرب » وأن هذا 
الأخير قد جلس - فى هذء الناحية كا فى غيرها - من الأول محلس التلبيذ 
من الأستاذ ٠‏ ومن آيات ذلك أن حكيم ساموس الأول « فيثاغورس » قد جلب. 
التنسك من المند إلى الأصقاع الميلينية فى القرن الحامس قبل المسيح . ولكننا 
الآن تتمقب هذا المنى وصبنته فى الغرب فتسجل - إضافة إلى ما أسلفئاه - 
أن نقاشا مدونا قد احتدم أواره فى القرن الثالى بعد المسيح بين سيلس الأفلاطوق. 
الإسكندرى » وأوريجين المالم السيحى » حول هذا الوضوعء قرر فيه سيلس أنه 
من المكن أن يصل بعض الناس إلى حالة الإشراق الذى يككشف له حجب 
العارف على شرط أن يكون قد مخلص من العام الحس وتفض عن روحه غبار 
المادة » ومزق علائق الرغبات وهو ف هذا يقول : 9« إذا أخدت حياة المواس 
ونظرت إلى أعلى بعين المقل وأحرت ظهرك للبدن» فإنكتوقظ عين الروح» و إذ ذاك 
فقط سترى الإله 6 


غير أن ذلك لا ككن أن يكون إلا ميزة الصطفين » وهنا يميد سيلس. 
إلى الأنعان عبارة أفلاطون » وهذا نصها : « إن العمل شاق أن يلتقى الإنسان. 
مخالق هذا المالم وأبيه » وإذا التتى به فلا مكن أن ينقل السلة إلى غيره ٠‏ »© 


وحين يصل النقاش إلى هذا الحد يستشيط سيلسغضيا من دحوى المسيحيين. 
أنه عكن إيسال الجهلة والسوقة إلى الله ٠‏ ولا جرم أن هذه التسوية البشرية 
التى ادعنها السيحية وينكرها الفيلسوف الاسكتدرى هلى مناقشه السيحى عى. 
إحدى اليزات التى بشرت مها السيحية أولا » ثم نادى بها الإسلام « لأنه دين. 


سس يه مله 


الفطرة التمم لا قبله » وزينا با حيد مظاهسها البارزة لا سما فيا يتملق يصلهة 
الإنان يربه . ومن ثم كانت مبادىء التنسك فى هاتين الديانتين السماويتين. 
مختلفة عمها فى التعاليم الأثرية أشد الاختلاف » أى .أن خلاسة هذه البادىء فى 
تيتك الديانتين عى أن من الستحيل على الإنسان مهما بلغ من الل أن يصل 
بوسائله الخاصة إلى كته الإله » لأن الله هو الذى يفيض رعته على الخلصيف 
من عباده » أو هو الذى « 3 عة من يشَاووَسن يوْتَ المكة 


فَقَد أوق حَيرًا كيرا » . 


ومما هو جدير بالمناية فى هذا الصدد أن كثيراً من الستشرقين الحدئين. 
بناء على هذا امير بين جبادىء الدياتتين : الإسلامية والسيحية من جبة 
والتعالم القدعة من جبة أخرى - قد أخذوا يغرقون بين التنسك « اللافوق 
الطلبيمى 6 د و اي 


0 0 ظماً و يعة 3 ا 
الإنسان -- يمخروجه من حدود التشخص -- إلى أن يعثر من جديد على التوحد. 
بالمبداأ الأعلى الذى لا صورة له ولا حد ء ولا نباية . 


ولاريب أننا فى هذين الحيطين التباينين جد رغم هذا التياين » عناص مشتركةة 
كالظماً إلى الطلق » والتخلى عن الشخصية » وتضحية الذات ٠‏ ودر أجل 
ذلك قد احتفظ ليا كلمها بمئوان واحد وهو التنسك ٠‏ 

بان من كل ما تقدم أن الميتافزيقا التقليدية عى إلهيات عقلية ؛وأن موضوعها 
بالممنى الدقيق هو علة الملل » ومبدأ كل ما هو موجود . ولكدبا لا تستطيم أن 
محقق لنا معرفة الإله إلا بوساطة الاستنباطات القجانسية» أى عن طريق الموازه. 
بين الكالات المشتركة التى توجد فى الوقت, ذاته لديه ولدى الكائتات الأخرى مه 


لاعن طريق ماله من الات خاصة . نعم إنها معرفة حقيقية» ولكنها تبق بعيدة 
قاصرة عن السكالات الإلهية - ومن ثم فإن كل ثمار الحياة المقلية لا تزال عاجرة 
عن أن تقدم الترضية الكافية إلى الإنسان ٠‏ وإذن فهى تطلب مزيدا من الكال 
.لأن العرفة التى تمنحنا إياها محتذب إلى نفوسنا كل التثييرات والصور » ولكنها 
محردة عن وجودها اللاص ومقصورة على أن تكون فى حالات وموضوعات 
التفكير ٠‏ وإذ ذاك تنشىء فينا الرغبة فى اللحوق مها فى وجودها الخاص وق 
الاستيلاء علمباء وحينثذ يفبجس الب ويقذف بالنفوس فى أمحاد من نو عحقيقى 
لا يستطيم العقل وحده أن يأنى به ٠‏ وق هذه الخالة تعلن الخياة العقلية أنها غير 
كافية وتلقى بنفسها فى بحر الحب الإلمى حيث تتفتح وتزدهى - وعلى هذا النحو 
نفسه يتوج التنسك الحياة العقلية بتاجه الروحانى الباهى الرائم ٠‏ وقد توج فصلا 
سحياة عدد من فلاسفة الإسلام ومنتتحامهم . 


هناك فرق جوهرى أخر بين العرفتين : المقلية والتنسكية ء وهو أن الأوك 
قايلة للانتقال إلى الغير عن طريق الفاهيم » بل إن ه-ذا الانتقال هو صورمها 
الخاسة » وهى تتطلب حبوداً شخصية غير قابلة لتكليف الثير مها ٠‏ وهى عمل 
٠«فكرى‏ من جانب من يلقى العرفة ومن يتلقاها . وتمل ذلك كله أنه إلى جانب 
-هذه العرفة الآتية عن طريق الفسكر » توجد العرفة التنسكية التى تكتسب عن 
طريق التجربة الشخصية الباطنية » وهى وإن' كانت تزاول أحياناً بوساطة 
“مرشدين وأساتدة » إلا أن هؤلاء لا ينقلون محتويات المرفان إلى نفس الريد » 
-وإها ثم ينقلون إلمها مموعة من القواعد والنصاتم التى يحتاج إلمها الريد » لك 
يقوم بتلك التجربة النفسية التى هى الأخرى لا تنتقل ولا يككن التعبير عنها »لأن 
أساسيا شمورءوجوهرها تأمل شخسى وحمل باطنى» يظل كل مها يسمو يصاحيه 
معراج القدس والصفاء حتى يصل به إلى مرتبة الحكاء . 


غير أنه لا كانت كلة المسكاء تطلق فى الاصطلاحات العربية على عظاء 
«الفلاسقة كا تطاق على:أعلام الصوفية » فإنه ينبنى لنا أن نلمم إلى كل من 


لد هه ده 


الحسكتين ماعة خاطفة نبين فنها الفرق بين منهجها:. وبهذا:نلقى الضوء بطريقة: 
آلية على طبيمتمها دون تكلف ولا اصطناع . ومجلهذا الفر قن المسكة الفلسفية. 
تكتسي بالجرود الذهبى» وتتقدم فى خطوانها عليضوء العقل» و باسعه وحده تعمرض 
الفلسفة مذاهيها الؤلفة من نظريات منظمة برتبط بءضبا بيعض ارتباطا وثيق. 
المرى ؛ متين الأواصر » وباسعه تحاول أن تتعقل وتبرهن بوساطة النطق معتمدة 
على وقائع مابتة » وأحداث مقررة . وهى تحاول كذلك أن تصل إلى المقائق 
أحياناً عن طريق الظواهى وتلف معانى يكن تقلبا بوساطة التخاطب إلى 
الأفراد والجاعات وعن طريق الكتب إلى مختلف الأسقاع ومتماقب الأجيال 
والعصور ٠‏ 

أما المسكة التنسكية فلايتناقل ممبا إلا طرقها ووسائلها ومناهحبا وتعاليمها 
وأوامرها وتواهمها . وأما جوهرها فلا يكن تثاوله.ولا ثليه ولا شرحه 5 فى 
الخال فى الفلسفة » بل هو تجربة شخصية أو عل خفى مىء بالأسرار يقسدم من. 
الحضرة اللدنية إلى من يسعد بالاسمطفاء - 

وفيا برى الكثيرون يمكن أن يتنبل منه الجبلاء كا يظفر به أفذاذ المطهاء ». 
ويككن اللحقوق به فى وسط الجاعات القلقة المليئة بالضوضاء » كا يمكن ذلك فى. 
هدوء المزلة وسكينة الوحدة ء لأنه محتاز الحالات البشرية الألوفة » وبالتال هو 
لا مخضم لشرائطها ‏ وإعا كل القدين يشنبهم الظماً إلى « الطلق » يستطيمون 
الأتجاء إليه ليلتقوا به . ووسيلة هذا الأتجاء هى مزاولة ذلك السفر الباطبى الذى. 
تقوم به الروح نحو خالقها » وهى لا تستطيع البدم فى هذا السفر إلا إذا كانت 
طاهرة مخلصة خاضمة للاوامى الإلهية » متحكة فى قواها سيدة لأهوائها . 

بيد أن هذا ليس معتاه أن التنسك يحدتاز حدود العتل ؛أؤ يتجبم له »لو 
أنه لا يمبأ ,التأملات الفكرية » كلا » فتلك فكرة خاطئة نشأت عر سطحية. 
القائلين ها - 


لشدكيه د 


حقا إن التاريخ يحدثنا أنه كان بين مشاهير صوفية السلمين عدد من الجبلاء 
'للذدين ل ينالوا من الثقافة حظا كبيراً ولا صغيرا » يل ثم من الأميين والدهاء . 
-ولكن ينبنى تسجيل أن أعلام التصوف الإسلاى كانوا من جهابذة الطهاء 
' التضاعين الذين يشار إلهم بالبنان » وتأمهم وضعوا مواهيهم واستعدادامه المقلية 
حت تصرف استسكالمم الباطنى وتكيل الآخرين . 

ونا كان أولئك الأعلام قد متحتهم المناية الربانية نعمة موهبة التحليل 
السيكولوجى ء فقد أرادوا - حسب مجارمهم اللاصة - أن برسموا للآخرين 
فى أتم وضوح ممكن الطرق التى يحب على امريد اجتيازها » لس يصل إلىعتبة 
«الاتصال الذى ظل غير ممكن التناقل» لأنه مر إلى انكشفت وسائله » وخفيت 
اقائجه . دذ لك فضل الله يؤتيه من يَشَادوَاله ذو الْمَضْل و الْمَظيم'». 

د لمكمة من يشاء ومن عبت المكمة فقذ أوق خَيرًا 
كيرَاومًا بذ كر إلا أولو الأليتّاب» . 
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ومن أبرز الأمثلة بين أعلام الصوفية الأولين الذين عرفوا متزلة المقل ولم 
عسوا من قيمته وقدروه حق -قدره » واتتفعوا بِأضوائه الملوية » وتدذوقوا عاره 
«الشبية : حسن البصرى - وهو م نأقوىالشخصيات الاسلامية فى صدر الإسلام 
--.و كثيرون غيرء من أعلام الفكرين والفلاسفة كا سيأ ذلك فى مواضمه ‏ 


اوت لكان 
5 
ضرورة الدين للتنسك 


إن التنسك يحب عليه قبل كل ثىء أن يكون صادراً فى تنسكه عن عقيدة 
.راسخة وإعان حقيق يدين سماوى صحيح لم تنل منه أيدى التمديل والتغيير » ولم 
تكتنقه المرافات والأساطير » ولا يحيدمن أواعى هذا الدين ونواهيه قيد أعلة » 
أن التنسك الذى ليس مؤسساً علىهذا النحو السالق لايقهى إلى غاية ناقمة » بل 
تستطيع أن ندعوه بالتنسك الفوضوى أو السائر على غير هدى ٠‏ وإذا وقرت ى 
-قلبه معارف جديدة لم يكن مستيقنا بمصدرها ولا يستطيع أن يجزم بأنها من 
عند اله أو من عند الشيطان ٠‏ وإذا فرض آنه استقرت فى تنسه معاومات 
صحيحة لا يكن أن تصل من الثبات ولا من السمو إلى ذلك الحد الى 
بمنحه التنسك الموروث عن الأنبياء . وق هذا يقول الإمام محيى الدين بن 
عرلى مأنصه : 


« فكل وارث نى » قله من فيض نور من ورثه من الله ونظره سبحانه 
إلى أنبيائه أتم النظر » قعل الورئة أتم العلوم » وكل علم لايكون عن ورث فإنه 
لسن بعلم اخقصاص كيلم أصحاب الفترات ٠‏ فإن علمهم ليس بعلم ورائة وإن 
كانوا علماء ولكنهم لم يكونوا متبمين لنبى » لأنه لم يبعث إلمهم وليسوا يأنبياء » 
«فاكان لمم من الله نظرة الأنيياء » فنزلوا عن حرجة الورئة فى العلم وعلموا أن لله 
أنبياء ٠‏ وأما الذين لايكفرون بالأنبياء ولا بالنبوة على ماعى عليه فى تفسها » 
٠قهم‏ يرون أن مسمى الأنبياء [كاهو من صفى جوهرة نفسه من كدورات الشهوات 
الطبيمية » والتزم مكارم الأخلاق العرفية » وأنه إذا كان بهذه الثابة انتقش فى 
.تفسه مأ فى العالم العلوى من الصور بالقوة » فنطق يعلم النيوب ٠‏ وليمت التبوة 
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عتدنا ولا عى فى نقسبا كذاك -- وكل صاحي ماهدة وخلوة ونسفية نفس. 
عل غير شريمة ولا مؤمن مها على ما عى عليه فى نفسها » فإن العلم الذى يكون 
عليه وبحده عند هذا الاستمداد ليس بعلم ميراث ولا الحق إليه نظر فى » بل 
غايته أن يتلق من الأرواح -- الملكية يقدر ما هو عليه من المئاسية » ومن الله 
عل قدر ما أعطاء نظرء الفنكرى لأته لا يكش له ألبتة من اله » لأن ذلك من 
خصائص الأنبياء عليهم السلام ومتبسسهم » لا من قال بهم ولم يقبم ولحدا منهم. 
على التميين من أحماب التعريف » ولا عملجملا فى زمان الفترة لقول نى وإن وافق 
بعمله مل نبى 6 لكنه غير مقصود له الاتباع ؛ فإن الإلقاء إليه دون الإلقاء إلى 
انوارث العامل على ذلك لقول دلك النبى . وبين العلمين ون عظم » وعييز ذوق 
مشهود . جعلنا اله وايا م من الوارئين . وكل من أظرر امتقاد النبوة وصرف 
ما جاءت به من الأحكام الظاهرة إلى معان نفسية لم تكن من قصد التبى بما. 
ظهر عنه ما اعتقدته العامة من ذلك لأنه لا يحصل على طائل من علم . ومن اعتقد 
قبا جاء به هذا النبى أنه فى الظاهر والمءموم على ما هو عليه حق كله ؛ وله 
زيادة مصرف آخر مم ثبوت هذه المعاتى » فجمع بين المس والمنى فى نظره . 
قدلك ألوارث المالم الذى شاهد الى على ما هو عليه وهذا لا يحصل إلا بالتعمل ». 
وليس معنى التعمل أن يقول هذا الذى لم يكن فا يضرف ؛ فثل هذا لا ينقعه 
ولا يفتح له فيه » لأنه غير مصدق يه على القطم ٠‏ يل هو صاحب مجربة ٠‏ وأبن 
الإعان من الشك والتجربة ؟ فهذا أعمى البصيرة قاصر النظ © 4 


الدن وعلائقه الل 


إذا كان الدين ضروريا لإرشاد الصوق فى معارفه وإنارة طريقه إلى فايته 
وهداته إلى أعدافه » بل إذا كان هو الفمان الوحيد من الزيغ والضلال وخديمة 


ْ أنظر الا س و95؟ من اللزء اثالث من الفتوحات المكية للامام عحبى الدين_‎ )١( 
أبن عريى‎ 


الشيطان أو العقل الياطن » أو هو التقذ الأعلى من برائن الحهل والغرور * فإن 
متابمتنا سير للعرفة ى جداولما الحادثة التسقة » محتم علينا أن نقف هنيهة عند 
ذلك الدين لتحدد علائقه بالمقل البشرى وما بذلته الإنسانية فى الكشوف العلمية 
وآثر ذلك كله فى المقيدة » وما عسى أن يكون موقفه بإزائها من تأييد أو عجوم » 
ولنحدد كذلك علاقته بالماطفة » ملقين شيثا من الضوء على الفرق بها وبين العقل 
من ناحية التأثير فى العقيدة وإيضاح الذاهب الحديثة فى هذا الشأن من حيث 
ما يعنيتا هنا وهو إلعرفة لغسب. وإليك هذه الوقفة : 


تعتير معطلة العلائق بين العلم والدين فى ثنايا التاريخ من أثم المضلات 
الاجباعية وأ كثرها قيمةء ولكرنها تعتير أيضاً من أعقدها وأشدها مدطة 
للجدل والنقاش . وبيان ذلك أنه - منذ أن محررت العلوم من سلطان الكنيسة 
فى لخر النهضة -- قد استدعى الأمر مقدارا ضخما من الجبود يذله عظاء االفكرين 
ى حل هذه المضلة . وكا تضاعفت الحبود ى هذا النأن وتضافرت العقول 
على تعقب مره » أنكشف من جوانيه ما شهد بقيمته ؛ ودال على أهميته » وأبرز 
قوائده للعيان - 

أما منشأ هذا التعقد فرو أن كلا من العلم والدين يبدو ف الجتمم متعارضا 
مع الآخر تمارضا متأصلا » وانهما لاءزالان مند وجدا فى حرب ضروس » مأتاها 
تنازع السيادة بعد تنازع البقاه » ولكتنا نلاحظ من حين إلى آخر أن بعش 
'أحرار الفكر من المانبين ينظرون إلى هذا العداء نظرة ممتمضة © سعلنين أن 
حياءهما معا » بل الاحتفاط يقوتهما أمر ضرورى لصلاح الجتمع ٠‏ نمم إن العقل 
البشرى الواقتى كن أن يعد اليوم فى جانب العلم » لأنة يفرض حقائقه بطريتة 
.واضحة لا تقبل القاومة فى نظر أ كثرية المثقفين » وهف ذا يستصيم قطعا أن 
يمتير الملم نفسه فوق قة الإطلاق اليقينى » وبالتالى تأبى عليه كرياؤه أن 
يتقدم بالمطوة الأول تو التوفيق بينه وبين أية سلطة أخرى » لأنه يعتمد؛ فى 
.فى اعتقاده على أمتن دهائم الظواهر الحسة والأحداث الواقمية التى لا يجرةٌ على 


لاله سد 


جدودها ذو عقل سلم » ولأنة لا يقبل -- كبدأ من مبادىء البحث والعرفة. 
-- سوى التحرية والرياضة وحدها ٠‏ ولقد غالى الطماء فى السك هذا البدأ' 
إلى حد أنهم لم يتتحرجوا عن نبدذ ما جاءت به الديانات من مسلمات العلل نقسه 
بمحة أن الديانات حين قررت هذه البادىء لم تستنبطها من التحرية ولم تؤسسها 
على القضايا الرياضية كا يقتغى منهج المل » وإعا فرضمها على الناس فرضًا . وى 
هذا غخالفة منْها للتواعد اللهية التي يجب أن تكون داعا تقطة الابتداء » والتى 
هى ى نظر العلماء أثم من النتايج النهائية » وممبى هذا أن الملم اليوم هو الى 
يتولى اللحجوم » وأنه لا بكتنى هذا » بل كثيرا ما ينكر على الديانات طايمها 
القدسم كارسة لأخلاق الجامات الشرية وكامية لقاسكها بل لكيانها » ذلك 
الطابع الأول الذى نشأ من أن الدين مبدف إلى اتحاد العتقدات وارتباط 
الوجدانات التى عى أساس صلابة الجاعات ومصدر متالبائها لأحداث الزمن » 
وليس هذا سب »ء بل إنه برمى كذلك إلى تدعم الحبة بين أقراد البشرية جيماً 
لفكون عثاية مبدأ لاخير العام ؛ وتأبيد لاخيرات الادية ٠‏ 


ومما لا يخق على ذى لب أن الدين هو الى يضع فى الأسرة الإنسانية العظمى. 
قواعد أثم اافكر وأشدها عمومية وأدخلها فى ياب الروحانيات التى تسمو يها فوق 
درجات الحيوانية » بل اليكانيكية التى برمى الطرف الآخر إلى أن يقتادها: 
إل حضيضها ٠‏ ْ 

على أن الملم التحربى ينبنى أن يكون معتدلا يعض الثىء » فيحد ءن ترفعه- 
قليلاء لأنة إذاكان يستولى -- حسب منهجه النجرببى - على الكائنات المسية 
من بعض جباتها : أوعلى المقل البشرى كأداة مادية فحسي » فإن الذى لاريب 
فيه عو أنه لا حيط هما من جيع الوجوه » إذ أن كينونة الموجودات الحسة 
أ كبر وأبعد مدى من ظواهرها التى زعم أنه استطاع هضمبا ؛ وأن العقل. 
البشرى أعظم من أن نحده تلك المفكات التى يستخدمها الملم فى بحوثه . 


سد ؤوؤا سه 


حتا لقد يبر العلم عينى الإنسانية منذ عبد النبضة الأوروبية حتى صارت 
لا ترى غيره ٠‏ أستتفر الله ؛ بل صارت لا تراه هو نفسه رؤية حقيقية : وظل هذا 
ابهر يزداد شي فشيقا حتى بلغ أقساء فى القرن الناسح عشر حين أعان أوجوست. 
كونت 5 عنسرم0 عأمدوسم © أن الملم عو نضوج الإنسانية ومهاؤها الأحد 
با أن ما سواه ليس إلا طفولنها أو شبامها » فسجل مبذا على تفسه أنه قد عرقه 
شيا وغابت عنه أشياء . 

أما اليوم فقد تغير وجه السألة لدى كثير من أفذاذ الثتفين وجعل ذلك البور 
تيسن الزن ارد ايلا انزلا ارين سكين أن الملم ليس من 
المصمة بالحد الذى يزعمه لنفسه ؛ وأنه - حتى مع التسليم بصحة أ كثر قوأعده-- 
ليست فتا جه آآخر ما فى الكون من أسرار » وك من الك أن يكون ماوراء 
تلك النتايج عشرات أضماف ما هو أمامها من قائق جزلية أو نسبية . 


ولكن ليس ممنى هذا أتنا ندعو إلى ازدراءالملم أو إلى الاستهانة به » وإتما 
بحن ندعوه فقط إلى التواضع والاعتدال وتمد إليه عل لسالى الدين والفلسفة- 
يد التعاون والتضافر على حل مشا كل السكون » ونعلن أنالملم والدين إذا اتمداء 
فن المكن أن تنبثق من أمحادها صورة من صور اللياة أروع جالا » وأمظم 
ثروة » وأوسع حرية من جميم الصور التى نشاهدها الآن. وإذا لم يكن هذا 
الانسجام النشود قد تحتق فملا » أفلا ينبتى التنويه على الأقل با بذله الفلاسنة 
من محهود فى هذه السبيل ؟ 

من البين أن الماوم التجريبية مناه الاسطلاحى الدقيق قد نشأت فى عصر 
اللهضة حين قرر جاليليو مثائلة© وليوناردى قانبى تعمة” 06 4تعدضءآ أنه 
من المكن تمليل أحداث الطبيعة وظواهرها دون أدنى تدخل لأية قوة غير 
طبيعية . ول تابث هذه العلوم الجديدةالتى لاتستمد إلا على التجربة والرياضة أن 
اعتنقها عدد من اللفسكرين الجراء » وكان بمضهم جديا » والبسض الآخر مسحهتراً » 
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لكن كلا الفريقين ل يترددا فى أن يملناعلى اللا" أن هذه العلوم الجديدة لائلتثم 
ألبتة مع الروحانية التى أنى بها الوحى. وعلىأثر ذلك جماوا يستعينون بتات الملوم 
ق تأبيد مداهب اللادبين والدهريين ؛ وى نشر ميادىء ألريبة والإلحاد 0 


بيد أن العقيدة الدينية التى ظلت تقامى شدائد انحنة طوال عصر الهضة 
'الضطرب » الذى كان يبد وكأن كشنوفه الحديدة وعلومه الطبيعية الحديثة لاتسدد 
خرياتها إلا إلى الإعان لم تبق خانعة مناوبة على أمرها » وإعا أخنت تراب 
صدوعبا شيا فثئياً حتى استردت قوتها . وسر ذلك هو أن الدين كأن إعاناً فى 
«القاوب يشعر ذووه بوجوب الحبهاد لمناصرته » وحسون باستعذاب الألىوى سبيل 
إعلاء كلته ؛ ول يسكن برد عادات عرقية : أو تقاليد زمانية » أو اصطلاحات 
اشمبية ارتبطت با التعوس دخا من اومن حى يكوق من لليسود إغيلها أو 
.التحلى عنها . 

غير أن الثالية وحدها لانكفى فى مثل هذه الواقف الإيجابية » فلم يسكن 
لمؤلاء الؤمنين - بإزاء هذا الثرور الملى الدى اجتاح الأخضر واليابس ى 
«أورويا - بد من العثور على أجوبة مقدمة يردون يها على أوائك الذين كانوا 
.مقتئعين بأن طبيدت ميادى' الملم والدين لامك نأن تكونا إلا متعارضتين. تلك 
الأجوبة السديدة ظلت تموز رجال الفلسقة والدين معاء حتى انيثقت تلك الفسكرة 
التى بقيت زمنا طويلا تروق العقول الخديثة ولانزال إلى الآ ن تنزل عددأ كثرها 
منزلة الرضى والقبول . وتملها الاعتراف بديا باستقلال كل من العلم و الدين استقلالا 
مؤسسا عل مبدأ تباينموضوعيهما١‏ فوضوع العلمهوالطبيعة » وغايتههىئغزو القوى 
الطبيعية والاستيلاءعلى أسرارهاعمو نةوسياتيهاللتين يسلكبما فبحوثه ولايرضى 
يبما بديلا» وهالتحربة والرياضة. أماءو ضوع الدين فبوختاق عن ذلك غاماء إذ هو 
يقضعنايتهب_يمد الإإعان باللعلى النفس البشرية ومصيرها فيا وراء الخياة الأرضية. 
وفوق ذلك قهو مؤسس على عقائد جد بسيطة بذل ديكارت مجمبوداً عظيا فى تجريدها 


حال اعت 


من التمقيدات الى كان الدرسيون فى العصور الوسيطة قد كدسوهاحوطا بصورة: 
ازعدت المقول السليمة » وأيأست التفوس الخيرة . 


ويناء على هذا المبدأ القائل بالتفريق بين موضوعى هاتين المرتين يمكن أن 
ينم وكل مهما فى إطاره الشرعى انلاص دون أن يصطدما » وهذا يتتفى أن. 
محى من بدنهما كل مضايقة وكل سبب من أسياب التنافى » وإ ن كان كلمتهما 
يستطيع أن يجد فى الأخر صديقا معيتا على حلما تمقد من مشكلات الوجود بتدر. 
ما تسمح به طبيمته وظروفه » دون أن يسكون الاتصال بالعلم سبيا مشككا ى 
عقيدة التدين أو أن يكون التدين وععة من وصعات الرجمية تلتصق بجبية العالم». 
إد أن الإجاع قد إنمقد على أنه قد أتتضى ذلك الزمن الذىكان فيه رجال الدين. 
المسيحى يقرضون على الملم النتايج التى يجب عليه أن يقررها » وأن العام الآان له 
فى معمله أو فى مرصده كامل الحرية فيا تكشفهله بحوثه من حقائق نسبية “ولسكن 
هذا المالم المصرى أيضًا فد نضج وفاق أسلافه من علماء القرون الثلامة الأخيرة. 
ععرفة تلك المقيقة المليا الترغابت عنهم وانسكشفت له يتجار به الطويلة ؛ وه ىأن. 
العلم غير معصوم » وأنه من الممكن بل من الراجح أن يسكون ماظهر من أسرار 
الكون شيئا ضثيلا إلى جانب ما خفى منها وستظبره الأيام والتجارب الحسيق 
والنظريات المقلية 6 وبالإجال ستظبره متابعة. الجيودات البشرية . 

غير أن ديكارت -- رغم أنه أحد القائلين ياستقلا لكل من الملم والدين. 
عن الآخر - لايرى أنهما أجنبيان بالممنى الدقيق لحذء الكلمة » بل هو » على, 
المكس من ذلك » يؤكد أن هاتين الساطتين تمثران على لاتهما الطبيمية فى. 
داخل المقل البشرى . وييان ذلك أن الفكر بعد اتنهائه من إثبات وجوده عن 
طريق قاعدة ‏ أنا أفكرء إذن أنا موجود» يصعد إلى إئبات وجود الله الذى هو 
الوضوع الأساسى للدين » ثم يتنزل من لدن هذا الوسجود الأسمى إلى إثبات العالم 
الطبيبى الذى هو موضوع العلم ٠‏ وعتا تلتق هاتان القوتان فى قرارها الكين وهو 


ممه 8 ى ١‏ انس 


.منطقية تؤيدها الحجج وتسندها الإراهين ؛ وأا هى تائم حتمية لتدثقات 
ننسية » أى أن الدين ف رأيه ينبس من القلب والماطفة والوجدان كنيع أولى 
طليق من جيم القيود ٠‏ ولقد يلنت به الماطفة الدينية حد الانقمال » فكتبٍ ى 
نولنه الدوين « أميل 6 هذه العبارة : « احقنظ ينفسك فى حالة اارغبة القوية 
الدائمة فى وجود الإله » فإلك إذا فعات فلن ترتاب فى وجوده أبدا »© . 


ألمنا آتنا بآراء » ديكات » ممثلة للقرن الما بوعشر » ثم بآراء «جرن لوك » 
.و8 جان جاك روسو » معبرة عن أ كثر تفكير القرن الثامن عشر . والآ ن 
نعرض فى إجال ناحية أخرى من ذلك المصر الذ كور وهى آراء «كانت » 
#سدكة التى يعثر عليها الباحت فيا يسميه موّرخو الحركة البقلية : 9 ثورة 
كانت الفلسفية »6 : 
وتمل هذه الآ راء أن «كانت »6 يزعم أنه عندما نظر فى فلسقة القرن السابم 
عثر هاله ما هوى فيه العقل البشرى من تناقض واضطراب حيما جعل يحاول 
حل معضلتى وجود الإله وكته التفس البشرية . ومن دلائل ذلك عنده تناقض 
بعض الفلاسنة العقليين مع البعض الآآخر » يل تناقضهم مع أتقسيم » وهو يذنوى 
فى آخر هذه الدعوى إلى تقرير أنه ينبذ ذلك المبدأ الشبير الذى ساد القرف السا بم 
.عشر كله » وهو القول بأن فى مكنة العقل أن يدرك الموجود فى ذاته » ويالتالى 
.هو يستطيم -- فى غير بحرية عملية -- أن يصل إلى العرفة الطلقة » وأنه يستطيع 
فى سهولة أن يتحدث برقين عن الموجود اللامحس » وأن يم الدليل القاطع على 
. وجوده عن غير طريق الواقع الشاهد » وأنه لابد من وجود وعينمنالمم يسيران 
متوازيين جنا إلى جنب ؛ أحدهم المل الطبيعى الذى يشتغل بالظواهر الآدية » 
والخر الملم الأعلى النى موشوعه ما قوق الحس أو ما بد الطبيعة . وى 
.هذا أن غايى اللمين مختلفتان وليستا متعارضتين » وذلك كله باطل 
.من أساسه ٠‏ 


حا إن النظرة الماجلة فى النقد الذىوحهه « كانت؟ إلى تراث ما بعد الطبيعة > 


لد ءؤؤ سد 


أو إلى ما يسميه هو باليتافيزيتا التقايدية » ولاسما منْها يراهين وجود الإله والحياة. 
الأخرى > من شأمها أن تلقى فى روع الباحث الك على المقل بالمجز والقصور 
البالنين » ولكن المقيقة غير ذلك » إذ أنه لم »تقر العقل إلى هذا الخد ء وإعا 
أراد - فيا يزعم - أن يميد إليه سلطانه المقيقى على صورة جديدة يكن أن. 
تجملما فما يلى 5-- 

يؤمن 8 كانت» يوجود العالم المارجىحق ايعان » وهو ف الوقت عينه يقرر 
أن هناك موجودات ى ذانها ولكنها غير قابلة لفسرفة بالنسبة إلينا . ومسكن 
أن يطلق عليها أمم نو مينو 2 08تعصتده]2 6 وهى نفس الكلمةالإفريقية « تومينا 
9 لمع ه77 6 الى كان أفلاطون يطلقها على «الثل » . 


على أنه لكى تنحقق معرفتنا بالعالم الخارجى » يجب أن مخضم العقل البشرى 
ذاك العالم للقوانين الخاصة حتى يبدو لنا فى صور ظواهر وأحداث : « فيتومين 
« #دغددمصغطط 6 وحينئذ يصير العقل سلطة تشريعية يذعن لقوانينها كل ما من 
شأنه أن يكون موضوعاً للمعرفة ٠‏ وعلى هذا النحو هو يعترف للعلم باليقين مادام 
أن العلوم لابخرج عن نطاق التحرية * 

بيد أن العقل الإنسانى بقطرته طموحيتطلع إلى ماهو أسمى من ذلك قير و 
فى شغف مشروع -- إلى ماوراء استقرار قوانين الطبيعة وما فوق معرفةالظواهر 
الحسية فيدرك فكراعن عالم « الموجود فى ذاته »© كفكرة النفس وفكرة. 
الكون وفكرة الإله وهى ماحة الحقائق أقصى أواج العقولية . 


على أنه إذا كان فى مقدور أدوات التقعلالبشرىشرح الظواهر المادية وتعليلها 
فإن الذى لا ريب فيه أن الشأن لبس كذلك عندما يتعلقالأمر بالنظر فىلالموجود. 
فى ذاه» أى الوجود الذىلابمخضم للتجربة كجوهرية التفس وبساطها » أوكنشاً. 
الكون» أو كالاستدلال عل وجود الإله » إذ أن جيم الحاولات التىعالجت أمثال. 
هذه الجوائب عن طريق العقل عندما ينعم الرء فيها نظره فى ثىء من:الدقة يلفى, 


:119 جحت 


انها مشتملة على متئاقضات لا يمكن تبولماء أو متعارضات بدون حلول » أو 
ضعف ق الأسانيد الؤيدة على أقل تقدير . 

من هذا كله يتبين إجالا أن المقل يستطيم أن يصل إلى ام اليقينى فى كل 
.عا ينحصر ف منطقة التحرية ؛ وأنه منعطف بطيعه إلى إدراك وجود حقائق أخرى 
"أسمى من عالم الحس وثى غير قابلة لوضعية العل ؛ بل عى قاباة لوضوعية الإعان 
.الشروع الذى يهدف إل غاية أخرى مذايرة لناية العرقة اأنظرية التى لاتلحق 
.إلا موضوع العلم فى نظر « كانت ١6‏ وإذن فيجب على اليتافيزيقا أن تقنع بدورها 
؛المقيق وأن تتواضم فتدرك منزلنه! الصحيحة » وأن تقدر مبمتبا الطبيعية حق 
:قدرها » فبدلا من أن تتعقب غاية مستحيلة بألنسية إلمها » وهى محاولة مد سلطان 
'الملم إلى ماوراء التتجربة المسية » يكون حسبها أن تقف به عند حدود الجريات 
“التى هى حدود المقدرة البشرية . وبهذا الأمجاء تصبح اليتافيزيقا عملية منتحة 
لا نظرية ممردة ٠‏ وعلى هذا النحو لايفومها شىء مماهو ضرورى للمعرفة أو 
اللحياة » لأن من الحطل أن نتعلق با يتجاوز حدود معرفتنا طمعا فى أن ينظم هذا 
الجبول -- الستعصى علينا فبمه -- سلوكتا . ولمذاكان من العبث أن تحمل 
.يقيننا بالمياة الأخرى هو الطامل لنا على المَسك بالفضيلة » أو أن نتخذ عدم 
قابلية التفس للفناء حائزا لنا على العمل أملا فى جزاء الخير » لأن مالا يدخل 
:فى نطاق التجربة لايصلح لأن يدفم إلى تدظيم ساوك الحياة الواقمية مستنداً إلى 
«تعليل نظرى - 

والحق بإزاء هذه العضلة » أن التلي هو الذى يقود المقل قيها فييرض عليه 
.يديا أن أداة اممرفة هتأ عابثة معدومة الفائدة لقمبورها » بلاسحزها ء وأن أوامر 
«القانون الخلقى البى تنظم الحياة وتقوم الساوك » وتدفع إلى الفضائل هى مستقرة 
.ف أحماق النفس الإنسانية » وأنها تنبثق مئها عند الحاجة أى قبل الحم على أى 
حمل » بله الشروع فيه وأنها - فيا يبدوا - هى التى ممدد منزنة كل قرد 
دى الياة الأخرى . 


»!سم 


على هذا التحو كان كانت »6 يعتقد أنه من المسكن التخلى عن اايتافيزيقا 
التقليدية دون أدلى عدوان على الفضيلة الخلقية والدينية التى كان يشمما فوق 
كل اعتبار . ولا جرم أن أبرز نواحى مذهب ظه كانت » فى هذه الشكلة عى 
اعتاده على الفرق الواح الذى يلح على وجوده بين الملل التجريى والمقيدة 
التسليمية » فهو يصرح بأن الأول يبحث عن معارف حقيقية مؤسسة على أدلة 
يقينية غير قابلة للاعتراض »؛ يما أن الثانية تعتمد على إعان بسيط وتسليم أبسط 
وأن ظلة الشكلات وتعقدها والضرورة اللحة على وجوب الاختيار السربع 
والتصمم الحامم » كل هذه الموامل مخلق من الإعان التسليمى البسيط شيئا 
لانلبث أن تتخذه مبداً لأحكامنا “م لسلوكنا . على أن هذا البدا ليس تافها أو 
خفيف الوزن : وإعا هو مؤسى على الر.جحان » وله مايسوغه من شهادة شخسية 
جديرة بالتصديق ٠‏ وإذن فلا يكن استعاد العقائد الدينية ححة أنها مؤسسة 
على إعان تسليمى ؛ إذ أن تلك المقائد لحا من اليقين يحقية الإله. 

وإذن فلو أن للرء دقق النظر فى معتقدانه ومى يفحصيا عناية فائقة ظٍ 
يحتفظ متها إلا عا هو من الوحى الإلمى حتاً وبدل جيدهقى أقتناص المالى 
الحقيقية لهذه الوحيات © لصارت المقيدة الدينية مبدأ من مبادىء اليقين الذى 
لايقل عن المل بأ كل ماق هذه الكلمة من معان . 

وعلى هذا الأساس استطاع «كانت 6 أن يحدقى اختصاصات العقل جيم 
أله رائط الأساسية للملم والدين . فأما الملم قيادئه مستقرة فى المقل حيما يكون. 
نظرياً ؛ إذ هو فى هذه الالة يؤاف دعام العلم مطيقاً على العام الحسى التجريبى 
قوانينه التى نجمل ذلك العالى قابلا للمعرفة » وهى معالى الزمان والكان والملية ‏ 


بيد أن هذا العقل لا يسمى داتعا نظريا ؛ وإنا يكون أحيانا عمليا إنشائيا فلا: 


يكتفى بشرخ العالم اتخارجى وتعليل ظواهره وأحدائه ؛ وإما يود أن يمل عملا 
منتجا » وهذا السمل محتاج إلىقواعد تنظمه وتنسقه » وق هذه الخالة الأخيرة يرز 


لعلو 


العقل أقمى ما يشتمل عليه من عناصر »© وإذ ذاك .يجب أن تعينه على امتداده 
سلطاته حتى يلحق بالناية الأخرى الؤسسة على الإعان والنى ياجماعها مم الملم. 
يحقق أمعى وظائف العقل . 

وإذا كانت طبيمة تكويننا تقضى علينا بضرورة وجود بعض اليادىء. 
لإمكان تنظم ساو كنا » فإنه يحب علينا أن نقبل هذه إلبادىء الإلمية النظمة 
كقائق حتمية » وتلك عى البادىء اليتافيزيقية كالألوهية وحرية الاختيار 
وخلود النفس وما شا كل ذلك . ولكن قبولنا هذه البادىء دو على معنى أنهد 
عملية خلقية » لا علمية ولا نظرية ٠‏ وإذن فالعقيدة على هذا الامجاء ه الكاتتى 6. 
ثىء لابد منه لتحقيق البادىء الللقية التى لا نمتطيع التدئيل على صحها 
علميا لشذوذها عن قواعد التجارب المسية كا أسلفنا ٠‏ 


وأخيرا نستطيع أن مجمل مذهب 2 كانت 4 فى : أن العقل يكون نظريا وعمليا 
حسب الختصاص أحجاهه . فإذا كان هدفه التعقل والقهم * كان نظرياً ٠‏ وإذا 
كانت غايته التنظيم الاق كان عملياً . وثمرة المالة الأولى العلم » وثمرة الثانية 
الأخلاق . ومن هذه الالة الأخيرة تنبثق العقيدة » وكل من هذين الامجاهين 
مستقل عن الآخر تمام الاستقلال . ولكنهما متصلان فما بينْهما عن طريق ذلك 
الرابط العام الشترك وهو العقل . 

كان التيار الذى طبع النصف الأول من القرن التاسع عشر بطايمه - وام 
أكان ذلك فى الجاني الدييى أم الأدبى - هو تيار نلك المركة القوية التى كانته 
إحدى تاج الاتقلاب القوردى الفرتسى والتى امتد سلطانها إلى أ كثر 
دول الغرب . 

ولاكان لايمتيتا الآن من هذه المركة غير الدين من حيث علائقه بالملم » فقد 
وجب أز تقصر بحثنا هنا على ذلك ٠‏ وبجمل القول فى هذا الئأن هو أننا إذاتعقبنا 
الفسكر الدينية فى ذلك المصر ألفينا آن أسسبا العامة فى اللحميط الثتانى تنتيد 


- م١١‏ سه 


على مبادى” 2 جان جاك روسو »© تتوعهدهظ معدومدل مول الذى حكن أن 
يعتبر شمن طلائع تلك المركة مر أعدوا المقول لذلك الانتلاب كله وهيأوا 
النفوس لاستقياله . وعكن أن توج أقوال 8 روسو » ف الديانة يأنها إعان نابع 
.من داخل النفس؛ منيئق من شغاف القلي» منيجس من أعماق المواطف الإنسانية. 

وعلى جملة من ااقول يكن تعريف الدين على حد قوله بأنه مموعة من 
٠‏ للبادى” التى بلغ الششعور بوجودها أقصى أواجه و إن لم يكن من المكن التدليل 
عليها بالبرهان العقلى ؛ أو تأبيدها بالحجة المنطقية القاطعة » لأنها لاتعدو كوا 
. وثيات روحانية غير معتمدة على القدمات المقلية ول تنشكها تأملات نظرية ٠‏ 
. وموضوع هذا الدين هو إرضاء حاجات القلب وقيادة الساوك الحلقى . 


ولا جرم أن هذء النظرة إلىالدين مجملهعاطفياًحتا ع وتقتبى بهإلى الاتفصال 
نهائياً عن العلم » يل مجمله ينطق بلقة غير لنة الملم » ويسير فى المياة على غير 
نهجه وبغير أسلوبه - وبهذا يستطيع كل مهما أن يتجه فى طريقه ناميا متطورا » 
. اجاء الحطين المتوازيين اللذين لايلتقيان مهما امتدا . 
هذا من نأحية » ومن ناحية أخرى أن العاطفة قداستطاعت أن تساير الديانة 
: السيحية مسايرة تلف مع مسايرة العقل الذى كثيراً ما يبدو متعارضا معبا » 
وقد نشأ هذا التعارض من أن مظاهرها مخاط القلوبوالشاعر 1 كثر من عخاطية 
الفسكر » وتعتمد على الحب والإيثار أ كثر مناعتيادها على المتمقلات الفلسفية أو 
المدركات النظرية . 
وأيا ما كان » فإن اراء 2 روسو » فى الدين والسياسة والأخلاق والتربية 
كانت - منذ أواخر القرن الثامن عشر- تقطة البدء التي صدرت عنها الأفكار 
الحديثة فى أورويا كلها » بل كانت أساس النهضة الدينية الحديدة التى بشت الدين 
السيحى من مرقده يمد تلك الصدمة التى تلتاها من الثورة الفرنسية ثم حددت 
-موقنه بإزاء الملم ٠‏ 


لداعجط]ؤةا- 


ومحمل هذا الوقف إِذ ذاك هو أن الدين لايستمد على المقل » بل على القلب»- 
وأن له مبادئه وأسانيده ومنتجاته التى تفرض تفسها فرضاً على المقل بام سلطان 
أعلى منه ٠‏ ولقد اتتقل التيار الثقانى ى ذلك المهدءيل اللياة كلها من جاني الفكر 
الذهنى » إلى جانب أولتك الذين كانوا ‏ حون أن بأبهوا لاعقل المر ولا للعلم 
الستقل أو أن يعبأوا بمقد صلة بيهم وبين الفلسفة -- قد جملوا يتركون الدين. 
عتد فى حرية معتتمدا على سلطاته الذانية التى لاتمرف لم ؟» ولاتعترف بكيف؟ وهى 
القلب والتقاليد والمقيدة . وكان عمل أولئك القوم يكاد ينكون محصوراً فى إهاء. 
القوة الروحية وتفخيمها . ولي ثل لهذه المركة يجب أن تشير إلى كأنبين من 
زعاتباء ]أ حدها فرتى والآخر ألاف. نأما الأول فب «شاتوير يان هص غمص ». 
طليعة أدياء فرنسا الذين أيقظوا الحركة الدينية من سيامها واستعادوا لها متها التى. 
أسبكها الثورة بل أوسّكت أن تأى عليها » وذلك لأن هذا اللون من الإعان قد 
بدأ ى فرنسا أدبيا قبل كل شىء ؛ ولقد ظهرت طوااعه الأولىفى كتاب « عبقرية. 
السيحية 4 عمدنمطاكتعط0 حة عندف6 ع5 تألين « شاتوبريان © . 

وحمل القول فى هذا السفر أن .ولفه ‏ صادراً عن ميدأ #جان جالكشروسو». 
وهو سيادة سلطان العاطفة - قدعول على أن ينع الليانين #الفردية والاجماعية» 
اللتبن لم تمكرنا قد أفاقتا من تلك الزة القاسية التى أصابهما بها الثورة الفرنسية. 
فزلزلت كيامهما الدينى » وذلك بأن يدخل فههما كل الطقوس والتقاليد الدينية فى. 
صورها السلية وأشكالما الواقمية» ولبى هذا فحسيبء بل إنه لم يرفىهذهالطقوس. 
وتلكالتقاليد إلا ظواهر ثانوية لاي يدها المقل » بل إنها لا تدخل فى نطاقه ألبتة . 
وأكثر من ذلك أنه اندقم فى هذه السبيل إلى حد أن وضم تفاصيل تلك الظواهر 
الخارجية فى مرتبة واحدة مع مامحتويه الدين من امبادى” الخلقية السامية » وامخذ 
من التوعين كليهما الدليل على سماوية عنصرهها ٠‏ ومن أسانيد ذلك عنده أن جميم, 
هذه التفاصيل تتحه مباشرة إلى الحيال وتأسر القلب وتسحر الوجدان الإنسانى. 
وتواسيه » ومهديه وتقويه » وتنمشه ومحمسه . وبالإجال تترك فيه أعمق الأثر .. 


1196 عه 


.ومن العبارات اتى وردت ى موّلفاته فى هذا الشأن قوله : إن السييل البى بمب 
اتباعبا اليوم هى الاتجاء من العاولات » إل عللها » والتدليلعلى أنهليست السيحية 
سامية لأنها من عند الله ؛ بل إنها من عند الله لأنها سامية » وإن مأ تشتمل عليه 
من شعر وجدانى يتحه إلى الشعور مباشرة هو أقوى من حجح الأقيسة المنطقية؛ 
لأننا تشعر بالأول حيا فى كوامن تفوستا » ينما لانكثرت قلوبنا بالثانية . 


ومن هذا يتبين الرء أن 9 شاتوبريان 6 شاعر حقا . وأنه لايكترث أدنى 
١آكتراث‏ بالمعرفة مادامت لاتتفق مع عقيدته وتقاليده التى يعرض بذلك الأساوب 
الفصيح البليخ نتامجها الخيرة الساحرة وأنه سواء عليه أكانت هذه المّار نايجة 
من أصول موجودة وحقيقية أم كانت محرد أخيلة عابثة قصدنا بها إرضاء 
رعباتنا وأحلامنا . 

ومهما يكن من شىء فإن القيار الذى كان يقتاد الحركة الروماتسية بفرعما 
الدبنى والأدبى فى أوروبا فى النصف الأول من القرن التاسم عشر هو تيار تلك 
الآراء السالفة الي تتركز فى أن العاطفة هي القاعدة الوحيدة » وأن الفاية الى 
يهدف إليها الإنسان الراق مى أن يشعر بأنه يحيا وأن يبب نقفسه عاما للشير 
والهوى أو شدة الاتقمال والجاسة التى نبز اانفس » وأن يفر من الجردات التى 
لاتنى إلا العقل الحض * 

وهنا ينيخى أن نسائل أشياع هذه اليادىء قائلين : ألا مخثون س إذا وعبتم 
أنفسك للمواطف على هذا النحو -- أن تضعوا أتفسك صل طرف نقيض مع العلل؟. 
. ولاريب أن الجواب على هذا السؤال هو أن الروماسى الأصيل يبل أو يتجاهل 
عذه الشكلة فبيما يشتغل المالم بالتحليل والتعليل والاستنباط » نراه هو يكتق 
.أن يحيا ويؤمن وبحب - وأ كثر مرت ذلك أنه يمود فيسأل يدوره دهشا : 
كيف يجروٌ المل على محاولة سلب انيته ؟أما ثانى هذين الفكرين فهو 


حان1 9ب 


:د اشلاييرما كير» ##طعمستعطمة 33 الألمانى الذى سطع يجمه فى أوائل القرن 
افتاسمعشر والذى ثبت ذلك البدا اارومانى فى قلي الدين » وإن كان فى صورة 
أقربإل ما بعد الطبيعة مها إلى الأسلوب الأدبى الذى أنتحاه «شاتوبريانة “وهاك 


تمل آرائه مرسومة ف عباراته - 


ليس فى مكنة العقل ولا الإرادة نقلنا إلى النطقية الدينية»لأن الدين ليس نوعا 
من العرفة الوضوعية ولا لونا من القواعد الخلقية القررة ؛ وإعا هو حياة ومران» 
ولحذه الحياة منبعها الخاص فى أعمق حاني من جواتب كيئوتتنا وهو الماطفة » 
.وليس, من اللمكن الانحاء إلى الدين صدورا عن العرفة بالدين » وبعبارة أوضح 
لايمكن امخاذ معرفة الدين أساسا للتدين لأن الدين أمر أولى يتطق به الشعور 
بادىء ذى بدء » ولأن المرء إذ يشمر بديا بالانقمال الدينى هو يثبى بالبحث عن 
وسيلة يشرح بها دخيلة تفسه وينقب عن برهان يبرر به الشمور أمام عقله » حم 
لا يكتفى بذلك > بل يحاول أن يوشح طبيعة حالته النفسية وأسبابها - 


وهكذا يننهى به يحته وتأمله إلى المثور على ضالته النثتودة » وهى شعوره 
بالعلاقة الطلقة التى تصل الخلوق بالخالق .وليست المياة الدينية شيئا آخر سوى 
إغاء هذا الشمور وإشماعه » إذ هو الذى يثير الأفراد بهيثة لايستطيعها الملم 
.ولا تظفر مبا الأخلاق .وهذا الشعور لا يكن شرحه يوساطة الفسكر » ولكن 
عن طريق الرموز التى ههى وحدها القديرة على تقديم ذلك الشرح إلى الوجدان 
.والتى تمل تقل بيان الاتفمالات الدينية إلى الثير أمرا مكنا ٠‏ 

على أن الملم نفسه لايستطيع أن يضع أية عقية فى سبيل خلق الرموز الدينية 
الختلفة ولانى سبيل فبولما واعثناقها . وتمل القول عند 3 اشلايير ما كير © هو 
:أن اللوجود أسمى من العرفة وقبلها » وأن حيأة النفس والعاطفة هى أسى الحقائق » 


)١(‏ هو أحد الفلاسنة الإليين الاألأن » وقد ولدفى بريسلو سنة 38ا١‏ وتوق 
ف ستة 4ع18ء 


سام | سد 


وأن كل ما يوجد من مظاهر هذه اللياة الروحية مر قواعد وطقوس 
وتعبيرات وكائتات ومادة ليس له هن قيمة إلا عقدار ما يكون رمزاً لتلك 
المقيقة التى هى أحتى من كل تعقل . 


بان من كل هذا أرث العلائق بين الملم والدين كانت -- فى النسف 
الأول من القرن التاسع عش -- إيضاحا لثنائية كاملةء فسكل من العلع والدين 
حكان مستقلا عن الآخر فى أثم النقط التى يز كلا منهما على حدة + فكان العلم 
ببسط سلطانه على العقل » يما مخقص الدين الماطفة يحظرته » وبفضل هذا 
الاستقلال فى السلطانكان من المكن وجودهما فى وحدان واحد دون منازعة 
ولاعداء » بل قل إنهما كانا على وئام . وعن طريق هذا الوئام تمسه كان لكل 
مهما جميم أنواع الأمن والاطمثتان والسلام والمرية . 
بيد أن هذه الهدنة فى الواقع لم تدم إلى متتصف القرن التاسع عش » إذ أن 
وكات جديدة لم تلبث أن نشأت بين الملم والدين فكان من نتاحها تلك 
الممارك الخامية الوطيس 


5 


بال 0 


نساانانسن 

المعرفة فى القرآن 
شرات 

الجانب الفسكرى 


يعرف جيم الثقنين أن الأمة العربية وثبت إلى الأمام سد الإسلام وثبتين 
حائلتين » إحداما على أ إشماع القرآن فى جتبامها » فأنارها بعد ظلمة » وهداما 
داعيرة ونظميا بعد اضطراب © وفئق أذهان أينائها بد ارتتاق لأأنه 
أضاف إلى لننها ألفاظاً جديدة » وتسبيرات فنية وعلمية لم يكن للعرب عبد مها من 
قبل » وعرب كثيراً من الكبات الأعجمية» قفتم بذلك باب عظما للثراء اللنوى» 
.وقبل ذلك نبه القرآن على وجوب النظر تى الكون العام ؛ وفى النفس الإنسانية » 
وفى الأسباب والسيبات . فكان مصباحاً أنار لمتنقيه سبيل الحكة ٠‏ قأخذوا 
ينتجعونها ويتطلعون إليها فى شوق وشنف فقازوا منها يحظ وافر . 


0 هذءى الوثية الأولى . أماالثانية فند كانت بعد تقل الحمكة والماوم 
الأجنبية إلى العرييمٌ وسنرى فى هذا الفصل أنواع المرفة التبثقة عن المامل 
:الأول فى وثبتى الأمة العربية وهو القرآن ٠‏ 
أما العامل الثان ى وهو التتجحات الإغريقية فستفرد له الفصول الثلاثة الى على 
هذا الفصل ٠‏ وإليك البيان : 
لاريب أن كل من يلت نظرة فاحصة على القرآن ويتأمل فى أياته الدافة إلى 
التدبر والتفكر فى شىء عظم من الجد يتضم له أن هذا الكتاب الحكريم 
.هو أول أسباب تغلفل الفلسفة فى البيئات العربية » بل هو أول كتاب مماوى 


سلا 1 عدم 


فرض تمل الفلسفة على أتباعه فرضا 3 وأوجب عليهم التفكر فى أسرار الكون. 
وخناءا الوجود » ووصف التأملين فى هذا بأنبع أوحدثم أولو الأثناب » ورعى 
الذين لا يتدبرون بأنهم لا يمقاون ' وقد أراد مهذا الحض الحازم أن يصل المؤمنون 
بهذا التفسكير إلى معرفة البدع الأول ووحدانيته وكاله » وإلى الإعان به عن. 
طريق المقل » لا عن طريق التقليد ٠‏ 0 
إذ كل من قلد فى التوحيده إيحانه لم يمخل من ترديد 

وكذلك أراد جل شأنه بذه الأوامر الشددة أن يوقنوا بخاود النفس 
وبالعودة إلى حياة أخرى 5تحقق فيها مدالة الخالق بمجازاة اللير والشرير 
دم 

دأو برو فى كوت لمات وَالْأَدْضٍِ وَمَاخَلْقَ 
أ من شي هن في خَلق النماوات وَالْاَرْضٍ واللاف اليل 
اهآر لآيات لوا الألَاب». مير وا إل النياه فو 7 6 
م3 َرْينَهَا وَمأ لها من فرج لاض مَدَدْتْأمَا وَأَلْقينا فا 
رقاسى وا ونا ] فهامن كل زوج بيج تنصرة ود ثرى لكل عَبْد 
ميس » امكلالى 071ب لاتامياء ل ب شرابا وين 
جر فيه اوه 13 1 بد الرّرْع واو يدون والتخيل 
الاب 1 لمات » إن 0 

سَغْرَ لك الكيْل وَالهَارَ وَالشمس وَالْقَمَرَ » وَالنْجُومْ مُسَخْرًا ولتق 

5" إنة ف ذلك لابآت لقم ينقلون ء وَمَاوَرَاً يي 
الْأَرْضٍ كلقا الوا نه » إن فى ذَلِكَ لأية تقوم يذ ترود ». 


؟ ب 


لم كمشْله تى: وَهُوَ السّميمُ البَمِيرٌ » . «لآ تدركة الأبْسَار وَهُوَ 
0 يدرك الأبْمَار وُهُوَ اللطيف اليد » 

حدثنى بريك عن تعريف الفلسغة ااعليا أو قلسفة ما بعد الطبيمةءوهل هوشىء 
آلخر غير البحث عن سر الأسرار وعلة العلل التى عتبا صدر كل شىء » وى لم 
تصدر عن شىء ؟ أو البحث عن ألف كل شىء ويائه ؟ أو من من أبن وإ أبن 
وكيف ولاذا؟ وهل موضوع تلك الفلسفة العليا شىء آآخر غير حقيقة المقائق من 
حيث كشفها وإماطة الأثام عنبا ؟ وهل غاينها شىء آخر غير الحق والخير ؟ وهل 
هناك فرق بين دعوة الفلسفة ممتنقمها إلى التأمل ى نثئأة المالم ومصيرء » وى 
عظمة الكون ونظام تسييره » والآيات القرانية السالفة؟ . 

تأمل كيف يدعو القرآن الناس إلى التفسكر ى سير الكواكب مذعنة 
لنظام رسعته لما قدرة اله المالية بحيث لو تمدته لاسطدم بعضها ببعض ؛ ولموت 


مه كران 


كلبا فى لظة واحدة إلى مكان سحيق دلا امسر ينبتى لا أن درك 


الْقمَرَ ولا الل ساي اهارو كل في فلك يسبحون 2 . 

وإذ قد لاحت انا من هذا الجال للوجز أشمة للمرفة الباهرة + وعى ليست 
بعد إلا بصيساً ضئيلا من الشموس القرآنية يشف عن الكنونات الرائعة بل 
اللذهلة فى عذا الكتاب»فقد وجي علينا أن نسهم فى النبوض بهذا العسء قنفصل 
ما أجل ونبسط ما أوحز يقدر ما تسمم به الطاقة الإشرية. ولتحقيق هذا الإسهام 
منحاول أن تَأحْد نصيبتا من ذلك الواجب القدس قى كشف هذء الأثوار 
الباهرة » وإماطة اللثام عن تلك الأسرار الساحرة » وإبانة هاتيك الحكنوز 
الفاخرة ٠‏ وما كان العقل أعلاها ؛ والمكر أسيها « أول ما خلق الله اقل » 
قال 4 : أقبل تأقبل 3 ثم قال له : أدبر فأدير : ثم قال له عرز وجل » وعزق 
وجلالى ما خلقت خلقاً أ كرم على منك : بك آخد » وبك أعطى » ويك أثيب 
ويك أعاقي » . ولأكانت طرق الوصول إلى الْقيقة أخلدها وأبقاها » فقد اثرنا 
أن نيدأ يبسطبا و تحليتها وإيانة آثوامها وفروعها وحرجاتها ومراتيها . 


ساع »1# سد 


طرق المعرفة 


علم ميدع الكون » ومنشىء المتول والأفكار » ومصير المارف والعاوم » 
ومبدأ الأنوار والإلحاءات ؛ أن الئاس - فى القهم والتنكير » وإحراك الحقائق» 
والوصول إلى العرفة -- لن يكونوا معائلين ولا متشابهين » وإعا سيك ونون في 
هذاعل درجات مختلقة ) ومرات متبايئة »بل ستفصل ينهم فروق شاسية » 
وهوات سحيقة * وأن فريقاً مهم لن تببىء له حالاته : والفاروف المحيطة به 0 
إلا حا من العلم » أو نبذاً من ع العرفة » وأن فريتاً آخرلن تمده وراثته 
إلا المج من المارف ©» وثالكاً قصر ته بيئته على القشور من الثقافة دون 
اللباب » ورايماً حصرته تربيته فى دائرة ظواهر الرئيات » وخامساً سجنته عقيدته 
فمتطتة الأساطير والكرافات » وسادساً جرفه تيار عصره المادى إلى الاقتناع يأن 
الوجود المقيقى ل يثبت شبت إلا للمادة وحدها » اما يرى ان القوة المارفة هى 
المواس وحدها درج عاحة إل كرما ونان يرى أنها الذهن المعتمد على 2 الماس 
000 0 الل المرد ا ل ان داكا 


1 0 
مستتوى واحد وأن تنظر إلى االوجودات عنظار واحد » وأن #فكر فى محيط 
واحد » وأن تنحصر فى دائرة واحدة ه وأن تتطلع فى العرفة إلى أقق واحد 3 
لكان. ذلك مباينا للحكة غ متعارضا مع العدالة - ومن ثم فإن البدع ‏ 
وهو أحك الما كين ؛ وأعدل العادلين » بل هو الحكيم الطلق -- قد رسم للنعرقة 
طرقا تلتثم أحك الالتئام مع كل الطوائف البشرية » وتقسق أمان الاتساق هم, 
مختلف المقليات ؛ ومتباين اللكات . وقد أشار إليها جيما فى القرآن»وقد اهتدى. 
إليها المسكاء فى أنهاجهم ووسائلهم إلى العرفة . وكان كل كيم مؤمنا بأنه 
هو مبتدع طريقه إلى العرفة » وأن هذا الطريق هو الأمثل ؛ بل الوحيد لكشف. 
الحقيقة . 


3 2- 


ستعرض للطريق الثالث ٠‏ وكا يتخذ هذا الطريق النظر فى ملكوت السماوات. 
والأرض وسيلة للاهتداء إلى وجود اللموخلته الإنسان» أو بعبارة أقصر واوضم: 
: يذ خلق الالال كبر برهانا على خلق العالم الأسشر] -- وهو أهون عليه هو 
أيضا يتخذ الخلق الأول من اللاشىء برهانا على البعث» وهو و أمون عليه كذلك. 


قشر نا عد وس خلنه عن : من عي انكام ور 
رمم" .قل يها الى أ نشَأمًا أ وَل مرة َمُوَبَكت لق عل 
أ ذا ما وَكْا ابا وعظامّااً | إن مون أو آبأذة 4] الأولون» 
اد دَاممنا وَكُنَا واباجك ب ميل » ٠‏ وهر الى 5 
لوا العيده وهو اين علو 37 لمحل الأغل فى الَمَاوَات 
َالارْضٍ وَهْوَ لمر اللسكير” » . 3 فلينظر الإنتان مم 2 
خُلِق مِنْمَاهدَافق تمن 0 َل ْم 
لقأدث يم على التسرايك » . د يا مها التامن إن كن 
لنت فنا حلفا كم" يق م قوم نمسم 
عَلَقَة وير حَلَقَةَ يلم وُنقرك فى الْأَرْعَا. مما نشاء إل أجل 


أو 


وين حو فرش طأفادٌ +2 فلا لبقو شه" وم 0 
متك من “إل زول الثر لَكَيلا ينل من بد عار سيا 
ورك الأزفن هَامدَة ذا آنا مكنا ام نت ورت وأ نيت 
من رج بيج َلك أن الله مو الو؛ 8 حي اموا 
و عل اك شىة قدرر” ” وأن الساعة م لأَرفَ فنا ون اله 


علخ من فى الْقبُور » 


عدوم 


الطريق الثابى 
أو طريق الأسباب والمسيبات 


كا وضعت المكة السماوية العالية الطريق الأول عرحلتيه ودرجاتهيا» 
اللفريق السالف من الناس » كذلك وضمت هذا _ الطريق الثانى لفريق آخر من 
البشرية لأيقنمه غير أفاعيل الأسباب فى مسييااا» ولا يرضيه (إسوى التأمل فى 
نشوه المبيات عن أسبايها ولا رى طريقا آخر لوسزل :إل الستال عل 
وجود البدع إلا هذا الطريق.. 

وكينية استعماله هى أن الستدل ينظر أولا إلى ما حوله من المرئيات ثم 
يحاول أن يقبين أسبايها الباشرة »أى المؤثرة فيها بلا أية واسطة » فإذا تبينها 
ابا إلى الإغضاء عن سببيتها واعتيرها مسببات لما قبلما ثم بأدر إلى البحث 

عر التى قبلها ء فإذا اهتدى إليهاء سلك بإزائها مسللكه تفسه بإزاء ماساف 
حتى يقنهى إلى الحق الذى هو الناية النشودة والنباية القصم 2 

وهنا ينتقل الفكر من [مرتبة النظر إى ؛ السكائنات بمين اليصر إل مرتبة 
النظر فى الوجودات بمين الذعن العتمد على الحواسع . وإذ ذاك يتحقق يتحقق له 
استنتاجه للقصود» ويم له استدلاله الراد فيصل إلى مبتغاه من الحق من هذا 
«الطريق الذى أعدله كا يصل غيره بوساطة لون آآخر من التحقق ٠‏ وتلك وسائل 
متعددة اناية واحدة ل وكل ميسر لا خلتي 4 6|كا أسلفنا . 

وهاك شيا من أيات السيبية والسيبية الدالة على وج ود المبدع أو 
على البعث . 


فاو لكا من المياء عاو مار 15 كا مدنا يف جنات فص اللصيكة 
0 25 0 ف 5 ك ا ع ركلى 2 
وَالتحل * رزقا للباد واحيت ب بو بلدة متا 
اي «مو الع لسن امامت 1 منة شَرَآبه 


على 


تومنه شحر ة قه 4 يمون نت بت لكب به ازرع ليون واي 


عاد 

وَالاحْتَاب ومن كل الثمررات إن فى ذلك لأنة لقويم كرون 
ل حراس 5 ا ال ا عر ير بر رةس 

وَسَخْرَ لكم اليل وَالهَآرَ وَالشْمس وَالْقَمرٌء وَالَحِوْمٌ مُسَحْرَاتة 

يأمره إِنَ فى ذلك لآبآت لقويم يشقلون . وَمَادرَاً كك فى الأرض 


عل حل لل 


عمَلقا ألواله إن فى ذلك لآبة تقوم يد تون . وَالآرْض مَدَدْئمَا 
وَأَلْقا ها واي وأنبتنا ها من كل شىه مو ون وَلنا لكم؟ 
فها مََاِشَ و : من لستم له يرازقيت وَإنا من دالا دا حَرائنة” 
وما مله إلابعَدَر مثلوم وَأَنرَلنا من" الما ماه ناكمو و 


أ 9 سس ا م 0 7 


و 


و لس ا د 7 0222 
وحن إذا تأملنا فى الطريق ا « أرسطو» » للوصول إلى 1 أسرار 
الكون وخفايا الوجود أو إلى معرفة المرك الأول ألنيتلأزأنه نه تتبع_المعلولانته 
وعللبا صعوداق سلاسلها التسقة منذ العلول الذى يلينا مباشرة إلى الملة الأولىه 
التي جه إلبيا كل نشىء؛ وهى لانتتجه إلى أى شيء * ويتأثر بها كلل موجود > 


وعبى لا تتائر بأى موجسود ٠‏ أو علة الملل 6 أو منشأً الكائنات © أو 
الحرك الأول - 


الامجاه الرفيع أو مج النظر النفسى 
وضعت السماء هذا الهج لفريق من صفوة البشرية قد محقق من تفده 


المواس وخضوعها للمؤئرات الجسمية من عناء واعتلال ؛ وشيخوحة وهزال. 
وامخداع وضلال . 


ا 6 

[«قد تتكر الميئشوء الشمس من رمد .. ويتكر لطم ال من سق عي 

عرف هذا الفريق من الحواس كل ذلك ؛ وسرعان ما فندت ثقته فيها » وامهار 
اعيادء عليها وعلى جميع الوسائل التى تستتد إليها فى الرصول إلى المقائق » لأنه 
أحرك قيمنهاء وقدر مكائنها » فسما بنفسه عمها واجتاز طور الحسن والحسوس إلمه 
دور المقل والعقول » ومخطى درجة النظر إلى الحسات والنظر فيا إلى مرتبة 
التأمل فالممنويات النقية الخالصة مئشوائي الحسوفواشى امادتوعلائ قالحرمية. 
وصمد من أرض المسم إلى سياء النفس » واستطاع أن يلق عين الظاهر ويفتح 
عين الشعور الياطنى » أو عين المقل أو أن بغْض البصر لينظر بالبصيرة . وتك 
طرق ثلاثة أخرى لاستكشاف المقيقة الكونية العليا » وجدت كلهانى قول الحق, 
تالت حكته «وفى أنقسكم أفلا تبنصرون» . 


ولا جرم أن كلة « تيصرون » من حيث هى محتمل مما الإبصار بألبصرٌ) 
أو لل بصار بالمقلى الجرد عن كل روابط الادة وسلات الخارج الذى استقر ف 
النفس ليديرها ويسيرها ) أو لد يكار بالبصيرة النورانية التى تكشف المتائق 
متي وصلت إلى حرجة معيتةإولكن الباطنية التعينة وصدر الآية الكوعة حرف 
« فى 6 وبكلمة « تسم © الدالة بذامها على الباطن » جملمن اليقينيات التمية 
عقلا أن يكون الإيصار هنا :ما بالجانب الأعلى الذى لا يستمد على المواس وان من 
العقل البشرئم وإما [الشعور الإنساني الذى هو مائل اق كل ته اتقين 5 
أن يستطيم أحد تعليله » وإما يتلك البصيرة المثنا د إليها أمكم 

ولقد أخطأ - فما ترى ب أولئك الفسرون الذين فسروا الس ق الآبة 
الكرة إإقنات الجسمية الحسة ثم جملوا الإبصار قمها بالبصر فنزلوا هذ المسنى 
الرفيم إلى اعتبارات مادية وعثيلات حسية تتحاق مع لفظ الّأية اللذوى التتنن * 
وصيماها المنوى الم » ومغزاها المقى المالى الذى هدفت إليه المكة الإلمية 
لنشير إلى فريق آخر من الناس لا يطمثئون إلى النظر الحسى ولا يستمدون إلا 
على الجردات النقية فى تعقل أسمى ما تصل إليه العقرل ٠‏ 


اعم لم 


وأياما كان فقد اشتمات هذء الآبة على ثلائة طرق أخرى ؛ قوامها كلبا 

الجيردات الحضة ٠‏ وهاك إجالها إتاما لا سلق : 
الطريق الثالث 
أو طريق الشعور الباطنى 

مما يحلب الغيطة إلى تفوسنا » و يجغذب السمادة إلى قاوبنا » أن مجد فى آية 
< وف أننسك أفلا تيصرون »من المانى والمرامى والأهداف ما يفوق -- بدرجات 
لا حصا المد ‏ مماف تلك الحسكة الإغريقية القيمة التى يحدثنا « سقراط » 
و كثيرون غيره من فلاسفة الإفريق؛ أمها وجدت منقوشة بأحرف من ذهب على 
عتبة معيد ديلفوس مند أزمنة شارية فى القدم » وهى ‏ إعرف نفسك بنفسك » 
خقى الآية التكرعة من مميزات السمو وحوجحات الرفمة مالا يقسم الجال لذكرء 
هنا .ولكتنا سنشير إلى تىء من تلك المميزات فى إتحاز . وإليك ما يسمح به 
الآن مقتغى الال : 

١‏ - إن الآية الكرعءسة قد خلت من التسكرار الوجود فى الحمكة 

* ح إنها قد برئت من الإمهام السيطر على النقس فى حالتمها المارفة 
والمروقة » هل معتاها الذات البشرية فى تا الخالتين ؟ أو معناها النفس الناطقة 
فى كلته ؟ أو معناها الذات فى إحداها والناطقة فى الأخرى ؟ . 

- إن العرفة فى المكة الإغريقية غير محددة الوسائل » بل من الحتمل 
أن تكون بطريق أو بآآخر من طرق المرفة ظاعرءها أو باطنها أو عقلمها ؛ نيما 
أن الآية تمدد وسائل العرفة وتحصرها فى الباطنيات حين تشير بالإبصار إلى 
اللشعور النفسى أو إلى النظر الفسكرى ؛ أو الإبصار بالبصيرة » لأن الظرفية قريئة 
حائعة من الإبصار بالأعين . 

ع ح تعبير الآية بسيئة الاستغهام الإنكارى -حضا على النظر المقلى وتأنيبا 
على التقصير فى التأمل وما إلى ذلك مما يتحتم أن يوجد بالضرورة من فروق 


لد وروت 


هائلة بين الأبة الإلهية وال البشرية ٠‏ الابم إلا أن تكون تلك الحكة 
الإغريقية -- كا قيل - إلما ما اويا "كتكثير من التعايم التى وردت فد 
شرائم وديانات أخرى ولكنها - لأمرا قنضته المكة الإلمية - لم تسككل 
فنها كالما فى الإسلام ٠‏ 

ومهما يكن من شىء فإنالطريق الثالث فترتيبطرق المعرفة أو الطريق الأول 
الذى يعثر عليه الباحث ى هذه الأين[هو ذلك الشعور النفسى العميق التأصل فى 
نفس كل فرد يشرى -- مهما يكن حظه من العل تافها |4 ونسيبه من الثقاقة 
ضئيلا - وهو ميله الذى لا يثال » وانمطافه الذى لا يقاوم حو السمو والجال 
واللير»بحيث لو نمت بشىء منها لشعر بالشبطة مختلج نفسه هو حس بالسرود يحتق, 
فؤاده (ولو نمت يأضدادها ' لشمريالام والمزن علكان عليه مشاعرء وأحاسيسة]' 

ولاريب أن فى هذا برهانا على أن هناك سعوا وجالا وخير ايجتذيه » لان 
اللا موجود لا يحذب » وإذا رإذا ثبت وجود هذه اللعاتى كان لا بد لما من ذات تقوم 
ها لأن المعائى الصدرية لا تقوم بذوانما ٠‏ وإذا تبت وجود هذه الذات الجاذية + 
فوى إما أن نسكون أقل من ذات الفرد النجذية إلى تلك العانى العالية» فلا يكن 
أن تحذها » لأن الأضعف لا يجذب الأقوى ه وإما أن تكون مساوية لما فلا 
يحذسها أبضاً » لأن ترجيح أحد المتساويين على الآخر بلامرجح ضرب منالتحم 
الذى لا يسيغه النطق . وإذن فلا يد أن تكون أقوى منها » وألا يكون الفرق. 
بينهما نسبيا » وإلا لوجد ما يفوق هذا النسبى .ومهذا لا يبقى إلا آن تسكونالذات. 
الماذية أقوى وأ كلى من الذات المنجذبة قوة وكالا مطلقين ؛ وعى الذات الإلمية . 

ويناء من فك بكرن باع لطر عل :قل وجو بمو داخل قسه 
دون أن يستعين بالخارج أية استمانة أو أن يلجأ إلى الحواس التى لا ثقة قمهط 
ولا اعتاد ملها . ' 

ويعرف هذا الطريق الشعورى فى تاريخ الفسكر بطريق سقراط . ومن م فإن 
هذا المكيم رغم تلقيبه أنا كسافوراس من أجله ب « الصاحى بين السكارى > 
َأحْذ عليه اعهاده على الحس فيقول : 


سد 


« نو أن أنكساغوراس- بدلا من اعمادس(ق إثبات وجود الإله علي حكته 
المئلة ف سير الكواكب ق أفلا كبا كان قد اعتمد على(ن خيريته المثلة فى 
<اخل تفوسنا. نح بنا إلمها دايا لكان أقرب | إلى الحق وأدنى إلى المكة إمنه 
إلى نبج العامة انين يمتمدون على الحس »7 


| الطريق الرابع 1 
أو طربق المءقولات الحضة ١‏ لارطفي” 


كا أمكن المشور فى تلك الآية الجليلة على طريق الشعور النفسي كوسيلة من 
وسائل المرفة_كذلك يمكن الظفر فبها (إطريق المعقولات الخالصة التى لا يدركها 
إلا علية الصفوة من الفسكرين والتى[يغاق الباحث عندها أمين آلآد آلادة 5 والنعن 
الشمد على المواس والشعور النشي . » ريغتم عين العقل النقى ليتفذ وساطة ” وره 
إلى ما ل جااوياء تح ارات ملعي مما حدق به من موضاء عوامل البدنوشجيج 
وسائل الادة فيتفكر فى ملمكوت العقولات الحليل جلالا مطلقاً والذى لا يقاس 
يه ملك الحسات » لأن النسبة بينهما منعدمة بالطبع فيذ كر أن المعقول - 
ار ل ا 7 
يدعاللاموجود جانبا ويتأمل ف الوجود فيبين له أنه : إما موجود على سبي ل الإمكان 
وإما ع سبيل الوجوب»؛ وأن المكن هو ما استوى فيه طرف الوجود واللاوجود » 
دان سترى اقل يح ل ربجم فيه مارف عل الأر إلا يمرجم » وأن هذا 
الرجح -- إنكان تمكنا كان الأمر فيه كالأمر فى سالفه ؛ ويتسلسل ذلك إلى 
غير النهاية ٠‏ وإذن فلا تق إلا أن يكون هسدًا الرجح هو واجب الوجود الأحد 
الؤثر فى كل شيء دوف أن بتأئر بأى شي”[. 0 


2 


ومهذا ينتبى الطريق الرابع النفق من العقل الإنسانى الجرد والشار إليه -- 
كا أشير إلى غيره - آيةدوق م نلا جصروو» . وقد عرف هذا 


الطريق فى تاريخ الفكر الإسلامى باسم ه طريق اراب ك] 


أو طريق البدمهيات المقلية الثقية 
يعد هذا الطريق - فى عام الفسكر النطق الحض أسمى الطرق » وأقرسبا 
إل القمة البشرية وأدناها إلى أوج الإمكان الإنسانى وهو كسالفه -- متثق 
من داخل النفس » مؤسس على « الأنية » أو على المق الملى الواشح الثابت فى 
كل « أنية » وهو الفسكر الحتوى فى آية « وفى أتفسكم أفلا تبصرون * . 
وتجله أن كلا من الموّمن والماحد والرتاب يصدر -- فيا يذهب إليه - عن 
كد د اوري لو م 


قد أوجدت 0 ار عر فلاأفرض يديا أن أونهدت قلى > 

ولكنى مع ذلك ألاحظ أنى ناقص وأنى أشتاق إلى السكال ولا أحققه الأى 
عاجز عن محقيقه لنفسى ٠(ذإذا‏ كنت عاجزاً عن محقيق الكال لننسي » فأنا 
عن خلق نفسى أشد عجزً) وإذن ققد خلقني غيرى (ولا يمكن أن يكون هذا 
النير أقل مي كلا كلا »للأن الناقص لا يخلق ماهو أكل منه)» لاستحالة اشتمال 
اليا عا ٠‏ ولا يمكن كذلئلران يكون اثلا لى لبطاات. 
الترجيح بلا مرجح . ٠‏ وإذل فيو أ كل مي .فيلا يكن أن تكون هذه الأكلية 


نسبية لنقص النمبى دما إذا قيس با هو فوقه ٠‏ وإذن فلم ب يق إلا الطلق وهو 
الأحد الراد إثباته 


وقد عرف هذا الطريق فى الحيط العقى بامم « طريق ديكارت » -.٠‏ واقلك 
رمز ذلك الفيلسوف الخليل إلى مبعث الحاجة الاسة إلى طريقه هذ! م رمز إلى 
يتين ايه يتوه : للرأيت الرجود مها والتتكلات مستدة » وحلوها متخاو 000 


لاير1 سم 
الطريق السادس 
أو الطريق التنسكى 
مختاف هذا الطريق عن سوالفه بأن الجبود فيه لا يطلب من الذهن المتمد 
على الحواس » ولا من المقل الثتى » وإتما يطلب بذله من ن النفس لاتحرد من ربقة 
الشروات » والتخلص من عبودية الرغبات » والتعلق باللاً الأعلى » والشوق إلى 
الاندماج فى النور الأقدس الى هو إثر ذلك كفيل بكشف ما وراء الححب 
السميكة واجتياز ما بمد الحواجر الصفيقة ؛ وإضاءة ما فى داخل البرازخ الكثيقة 
من أرواح علوية هبطت إلى تلك الأجسام فنشاها الظلام » وأحاط ها القتام ردما 
من الزمن كانت أثناءء فى شوق إلى الاتصال بأصلها » والأتحاد مع مصدرها . 
خإذا تحت لها هذه البنية أصبحت جديرة يتلق مخاطبة الحق الأعلى بقوله ؛ « وى 
أتقسك أفلا تبصرون » 4 بعين البصيرة النورانية أو اللطيفة الريانية التى ليست فى 
حاجة إلى الحس لترى ء ولا إلى السكوا كي وأفلا كبا ومحاورها كريد 
إلى قمل الأسباب فى مسيياتها لتقدر » ولا إلى العا م لقسترشد » وإعا هى تنغمس 
فى يحار الأتوار وتنشمر فى أضواء الأهار . 

غاية ما عنالكن الناظر إلى الفتوح الربانية والتطلع إلى المارف اللدنيية 
عليه نجبودات لا بد من بذلا * وف طريقه عقبات لا مناص من مخطمها » 
وأمامه حرجات لا مقر من الصمود إلها . وأول تلك الجبودات هو التخلص 
من عبودية البدن .[وأم تاك العقبات عقبة الفقنة والنرور المتهيين ذاعا بصاحهها 
إل الموى فى حضيض البعد عن الففيض اللي » والحرمان من الفح الممداق. 
وليس لدذلك من نتيجة سوى أسيتية القلب إلى الظلام وامتلاء الفؤاد بالقتام 
ته بسضها فوق مض إذَا أخري يده 1" يكذ رراهاً » 

من" ]يمل لله 4" ثورا كاله من ثور » . 
ودنيا تلك الدرجات هى درج ةالطاعة الراضية والعبادةالصافية؛ و محاوةالقرب * 
والإخلاص فى المب » وإيقاظ القلب لينكشف مالم خط يهالاب » وليمل أن الدور 


لاوم ا 


هو الذى يبدد الظظلام » وأن البرهان يشحه من الله حو الأنام م وأن قدسيته دليل. 
وجود القريب والبميد « أو يكف يربك ألا عل كل قّىه شَهيذ» ‏ 


من هذا العرض الوجز الذى ألمنا فيه إلى طرق العرفة التى توصل الإفسان. 
إلى المقائق السكونية التى لابد له منها لتأدية رسالته » أستغفر الله » بل لتحقيق. 
إنسانيته » أن جيع هذه الطرق التى كد فيها أعلام الفكرين واقذاذ 
المكاء عتولهم » وبذلوا فبها جبودثم » قد وجدت ق القران الكريم 
كا أشرنا إليها فى مواضمها التسلائمة أجك التلاؤم مع طبقات الإشرية حسبء 
درجام! فى السكال المكرى . والأن تريد أن ترتق فى ممراج الدقة والإقفان. 
فنقرر أن هذه الطرق -- يقضها وقضيضها قد وجدت ق آبة واحدة جمع 
فيها ما أتكثى » وتركز فيهاما تفرق ؛ وأجمل ما فصل وى قوله جل جلاله 

«سَتييع آنا فى الأقآق وف شيم 0 سين م أل 
طق 1 كف ربك دعل مه ثىء شهيل» . 

ولاريب أن ما فى الآناق هوماينظرون إليه » ثم ينظرونفيه » أو مايشاعدونه 
بعين البصى تم بعين الذهن الحتمد على الحس » أو هوعالم الششهادة أومئك النماواته 
والأرض ؛ وأن ما فى أتفسبم هو للدرك بالشعور الباطنى » أو بالمقل الجرد من 
كل غواشى المس وعلائق الادة حتى يتبين لأرلتك وعؤلاء أنه المق . وهنا تصل 
إلى إدراك النزلة الإلمية الحقيقية التى هوقيها دلي لكل كن » وبرهان كل موجود 
فنبتف بعقولنا وبسائرنا وقلوبنا « أنه على كل شىء شهيد » . 

هذا فيا يتعلق بالفكر والنظر والتأمل الفلسق ؛ وهو قطرة من بحر من 
امبادىء القرا نية السامية الحسكيمة الاضة على إدامة التدبر والآمرة بذاك جميم 
أفراد بى الإنسان على اختلاف درجائهم وعصورجم وأسقاميم ويكاتمم » كل 
حسب عقليته وحظه من الثقافة والعلم . 

أما موقف القراان مجاه الملم من حيثهو » ومن جميع جوانبه ؛ وعلى جميع 
وجرهه ؛ وبكل مسطلحاته ووسائله إلى أهدافه وغايائه » فهو يبهرالعقول ويستحر 


مدا وعج سدم 


القلوب ٠‏ وليس هناك فى هذا الشأن مثل أروع ولا أبدع من ذلك الدرس الرحم 
الخازم الدى لتنه اه جل وعلا للملائكة حين أبدوا تلك الملاحظة الؤدبة على 
خلق البشرية ؛ والذى أشرنا إليه ! تقا . ولمذا نحن سنعرض هنا صورة موجزة 
لوقف القرآ ن بإزاء العلوم التجريبية» بعد أن أجلمنا نظرته إلى التأملات الفسكرية 
لنرى كيف أن مفسكرى السلين قد استناروا ى معارفهم بالقران قب لكل شىء ٠‏ 
وإليك مده الإوااعة : 
تت ؟ كم 
الحانب العلمى 

إن الحقيقة التى لامراء فيها مى أن البحوث الءقلية » والمجبودات الفكرية » 
والجادلات النظرية » والحاولات الملمية ؛ هى التى كانت معروفة فى تلك العهود 
باسم العلم » وعى التى طاما أمر بها القرا ن الكريم » بل حض عليها فى حزم 
ورفعها إلى الأوج ؛ وجعلبا فى مقدمة الشؤون الإسلامية حيث أمعن فى إبراز 
الفروق المائلة بين المالم والجاهل » فوسم الأول بالأنوار والثانى بالظلمات . بل 


بلغت عناية القرآ ن بالعلم إلى حد أن قرر أن الإنسان الذى مخثى الله أكل 
الكشية »؛ ودر حجسلال الألوهية حق قدرها » إعا هو م وحده 


قتاع عر ار 


«إعا تحختى الله من" عباده الْمََأه» ٠‏ قل هَل ستوى ال 
ره زاذن لا سدون » . « وَمَا سسْتّوى الأ والبسية 
و المآ وَلا ١‏ انور 4 ولاه الظَِ ولا اروز 26 َكَل ر رب زد 
علما». « وما يله ويل إلا اه وَالَاسِمُون فى الل » . 
بل إنه تعالى ما أراد أن يقطم حجة الملائكة الذي نكانوا يبدون شيئاً من الددشس 


الذى يوشك أن يكون شبه امتراض 0 
يجملى الأرض خليغة< قألوا أمجمل في] مر ب سد فما وَيَسْفكالدَمَاء» 


سحن كد 


2 نسح حمادك ولد فشن لك ؛ فل إق عله مالا تابون » . 
لم يحدشيثاً يازمبمالمجة أ كثر من إظهاره جبلهم يما يمارضون فيه والإتيان بآدم 
الذى كانوا يمترضصُون على وجوده وإيرازه فى صورة تقوقيم » ولكن لا فى القوة 
ولافى البطش ل ولاق السلطان ولاى الحاءه ل بأل ا ؛ وجو أساس 
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مأ يتحقق به التفوق والامتياز :2 ص دم الأمماء 539 م عرصم 
عَلَ اتلاتكر قال أَنشُوق ممه هولاء إن كنم صَادِقِينَ قآلوا 
ميا نلك لحل ]ا إلا “تا إنلة أن الا 0 . قآله 
ادم | م عم لا أ نيام . اماع عم قل أ كم 4 
عل وغ النياو وات وَالأْض وأعل ما" تيدذون ومَ كنم كو 
على أن قائلا قد يقول لنا : حقا أن عدا هو موقف القرا : ن بإزاء العلم العام 
الذى كان معروفا فى ذلك المين ٠‏ أما العلوم التجريبية التى تترر أن الوجود 
«وحده هو الحسوس » وأن مالا يثاله المس #وهره ففرض وحوده محال » وأذمالا 
يتخصص بوضع يذاته كالجسم؛ أو بسيب ما هو في هكأحوال الجسم؛ فلاحظله من 
الوجود ‏ فإن للقرآن معها شأناً غير هذط الشأن وموقفاً يتعارض مع هذا الوقف ٠‏ 
ولد حض هذه الفكرة نقرر يديا أن القران لابحارب حتى أمثال هذه الأراء 
الزائفة بسلاح المنف ء ولا ينسقها بألنام الطغيان » وإنا هو يقول لأسمابها : 
د تنلا إل كلسة سواه يننا ويتكمْ» . «وإن أ رباك 
كَل مُدَى أو فى صَلآل مبين » . 
وفى هذا اثتفام السلى الذى بدعو إليه القران تلك الملوم التحريبية الغترة 


إك أن تتمقل وتزن فتؤمن بأن لكل طبيعة فى الكون مقياسها الخاس ومحيطبا 
«الذى لانتعداه ولا يتعداهاءفإذا تواشمت ومحا كت إلى المقل» فتح لما القرا !ان أبوابه 


15 د 


على مصاريعها . وإذا تملكها الغرور واستولى عليها الطيش فركبت رآسبة 
وحاولت أن تقيس المتويات يقاس الماديات نبذها القرأن نبذ النواة لابسب. 
طبيعتها بل يسبب مسلكها الشائن العيب حتى تمود إلى صوابها فيقول لها 
عند دك : 9 عنا اله جما سلف »6 ؛ « واه غفور رحيم 6 ٠‏ 

وحمل ذلك لحلاف المارض الذى نشأ من موقف العلوم التجريبية بإزاء. 
العنويات »لامن موقف القرآن بإزاء تلك العلوم ينحصر فوا يلى : 

إننا تعرف كيف أن أوروبا منسذ فر النبشة قد وصلت بحرية الفسكر إلى. 
ما فى وسمها أن تصل إليهوأن إعانها بالجائب العتمد على الحس من المقل البشرى. 
قد بلغ أقعى أواجه » وأن عقيدتها فى مقدرة هذا الجائب السمى بالذهن على حل, 
مشكلات الطبيعة لا تقبل التزعزع ولا الاضطراب » وأنها - لما كانت قد قاست. 
من أحوال الضغط والاستبداد فى العصور الوسيطة ماقاست - لم تكد محطم 
تلك القيود حتى عبت مدفوعة بعوامل العقد النفسية التى سيطرت على مشاعرها » 
وملكت عليها أحاسيسها من جبة » ومحتذية بجواذ ب التعطش الطبيعى إلى المعرفة: 
من جبة ثانية © فقسذفت بنفسها فى خضم الطبيعة » وجعلت تسكدح جاهدة فى. 
البحث عن مفاتيح مقلقاتها » وأخذت تكد فى نشاط متواصل سيراً وراء. 
الأحداث » وجرياً خلف الفلواهر » وموازئة بين النتايم » وتنقيباً ما يكن 
أن يكون من أفراد الأولى أسرة » أو يؤلف من وحدات القانية فصيلة ‏ 
أو يكشف بين تجموعات الثالثة روابط وصلات ٠‏ 

اي 0 أمنوا بأذلكل. 
ظاهرةج طب طبيمية علة ناموسية تفصليا فصلا تام ما بعد الطبيعة ] ومعنى هذا إن 
0 الكون محتوأة فيه لا آتية إليه من عام أسمى » كم تقول السيحية 
أو الفلسفة . وقد جم عن هذا بالضرورة ة أن اتقصل العم عن الدين » 2 
الطبيعة . وهذه الطريقة استكشفت أورويا عدا من القوانين الطبيمية » وللناهج. 
التجريبية القوبة التى وجهت الأذعان توجباً تاماً حو الصطلحات الفنية التى, 
تصورت أنها ستخضع لها الطبيعة » ومحولما إلى خدمتها] وإلى هنا لا يمارض. 
الإسلام فى مسلك هذا العلم ؛ ولا يمترض :عليه لآن كلا يحب أن يعمل فى الحيط 


ا 


:اذى أعد له » دون أن يتجاوزه أو أن يتمداه . دوكل ميسر لا خلق له ». 
«و« أثم أعلم بأمور دنياك » ٠‏ « فاسألوا أهل الد كر إن كيم لا تلهون» ٠‏ 

ولم بح الإسلام هذا الملم التجربى قحسب » بل أوجبه -- كا أوجب العلم 
ممناه الواسع فيا رأينا آنا لأنه نافع للانسانية » مخقف لكثير من آلامبا 
من جهة » ولأنه لوكان شرا فى ذاته » لما كشف به بعض الشر » وأزيل بوساطته 
كثير من الشرء يل لا قنجت منه كل هذه الفوايد الحققة لكثير من خير الإنسانية 
«وشفائها من أدوائها » وتيسير تحقيق أملما » وقضاء الصالح من مآزسها . 

بيد أن الغرب لم يقف بالعلم عند هذا الحد » بل اغتر بتقك التتايج الواقمية 
التى ظهرت أمامه من الملم » سب أن فى مكنته أن يتناول كل ما فى الوجود » 
«وأنه يستطيع أن يخضع لسلطاته السماءكا أنخضم الأرض » وأنه تادر على أن يحتى 
أمام التجربة رأس الممنويات كأ حنى رأس اللحسات ٠»‏ وأن له الحق فى أن يفرض 
«نفسه على كل شىء » لك يصدر كلمته الماتعة بإراء كل موجود * 

وقد قات هؤلاء الثربيين السا كين أنهم يعلمون ظاعراً من الحياة » وأنهم 
ما أوتوا من الملم إلا قليلا*وأنه فوق كل ذى علم عليم » وآن الله ينض كل عام 
بالدنيا جاهل بالآخرة . ولا ريب أن علم الدنيا هو العلم الفجريى »2 وعلم الآخرة 
:هو علم ما لا يخضع للتحارب ولا للشروط »؛ أو علم ما هو أسمى من المرئيات 
التى حسب التجريبيون أنها كل شىء وأنها ليس بمدها شىء ؛ وم فى 
هذا واهمون . 

«قل لاذى يدعى ف الملم معرفة ١‏ عرفت شيئاً وغابت عنك أشياء » 

اشتدت إذن صولة هذا الثرور الفرط الذى بدا من جاني الغرب والذى 
"لاراد لقضائه الحتوم إلا الله على أيدى الصفوة الإسلامية إذاقامت بواجببا 
موأدت رساللها ٠‏ 

وعندما وسل التطرف ف الغرور يالغرب إلى هذا الحد » أعلن أن المالم الس 
«الحاشم للتحربة هو وحده ألقيتة القابلة للمعرفة بل هو وحده الوجود » وأن 
«العالم الوحيد الذى يمكن أن يتصل به الإنسان هو العالم الحس ‏ وأن الملم يأبى 


عع ل 


أن يواجه غير هذا العالم لأن من المبث أن يواجه الأخية والأحلام النى لا تنطوى. 
مت راية المقائق الواقعية ٠‏ 

وفوق ذلك فإن طنيان العلم التجريى قد امتد حتى قرر أن كل ما لا. 5-8 
لمناهجه يجب أن يزول من الوجود » وأن علوم الاجماع والتنس والأخلاق. 
يجي أن تذمن لمناهجه وقواعده إذا كانت تريد أن محفظ ببقأمها فى الهياة . 

ولا ريب أن هذا اخلط من جانب العلم؛ هو ظاعرة غريبة لا تشرفه ولاتليق. 
به » إذ كيف فاته مم دعواه الإحاطة بكل شىء - إن لكل علم طبيمته. 
الحاسة » وأتجاعاته الخاصة » وأن لكل طبيعة قوامدها ومناهجها التى تلتثم, 
معها ء وأن علم التفس الذى يدرس الظواهر المقلية مثلا -- وعى التى لا تقاس. 
بالزمان ولا بالمكان لأنما لا جرم لما يكون من المبث البحث فيه عن عناص 
كوية قابلة لوزن والتياس » ا أن من الخطً لجل قياس الإنمان فيه على البط 
والمراصير_ كا يفعل بعض عاماء النفسالعاصرين - لأن الطبيعة المقلية أو الطييمة- 
النفسية اللقيقية تتعلق بالكينيات لا بالكبيات . 

وكذلك دراسة تسكونات الجتممات البشرية وتطوراتها فى علم الاجباع, 
لا يفبنى أن مخضمع للمناعج الواقمية وحدها وإلاكانت نتاتم بحوثها علىهذا التحو 
فاسدة كا ظهر من نتائج بحوث عطاء الاجتباع بإزاء تسكونات الأديان التى كانت. 
آزاؤم فيها مدعاة لكثير من السخرية والاستهزاء . 

وليست هذه الضحكات بأقل هزواً من آرائهم فى الأخلاق » وعى ألتى تزع , 
أنه ليس هناك خيرات ولا شرور » ولا فضائل ولا رذائل مقررة » وإماعى. 
مصسطلحات وضسها الجتممات البشرية لصالح المجمومة » وأن أقتراف الرذائل. 
ليس سوى خروج على امجتمع ومروق عن أوضاعه وتعاليه » وليس السيب فيه 
سوى امراض -جسمية ٠‏ فثلا إذا شعف هذا العصب انتهى بالريض إلى عادة 
الكذب ؛ وإذا مرض غيره انتهى به إلى عادة السرقة - وعكذا فنسمى ذلك 
شروراً ورذائل » وإن هى إلا أعاء سمنها الأو هام » وثينها طول الزمن فنزلت منزلة 
القداسة وما هى إلا هباء مدوم الوزن فاقد القيمة ككثير من أوثان الإنسانية. 
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وقصارى القول أن الإفراط فى إخضاع كل شىء للتجرية بين لكل ذى عقلى., 
أن أولقك العلهاء الذين اندفموا فى ذلك التيار» قد حسبوا أن الياة فى هذا العالم 
يمكن أن تدورعجلها دون أى اضطراب وبلا حدث غبر متوقع » أى علىالصورة 
ننسها التى تدور علمها التحركات الآلية ٠‏ وبالتالى أن الإسان العاصر -- بعد 
أن حول المالم الى يحوطه عالاً آلا قد أخذ بهد إلى محويل تفسه 
آلة عن طريق هذه الأنهاج التى تعده لما طبيعة حياته إلراهنة الضيقة الحدودة . 


ولا جرم أن هذا الضيق فى الآفق الذى سبونه حدانة وعصرية ححب 
أولئك عن إدراك أى نوع آخر من الحتائق . وعندما بلقوا هذا الدرك منالتحدد 
والاحصار » فقدوا اللملكة التى كانوا يدركون يبا مقدار تدحّل عوامل ما ذوق 
لممسات » وهو تدخل يبدو طبيعياً ادى كل من سما فى تنسه المعنى الروحى 6- 
أو ظفر بحظ من الاستعداد تتلقى أمرار الحسكة الشرقية » لأن من أمرار هذه 
المكة أن كثيراً من مكنونات المقيقة يحتجب عمن تلقاء بوجه عابس وعقل . 
جحود ومن ثم فإن كثيراً من الكقائق الحامة الجدية سيبقى غامضاً خفياً مستترآ 
عن أولئك العلماء الواضعيين ٠‏ وبقدر ما يستتر عمهم يزيدثم إمعانا فى ماديمهم ويقيئا 
بأنه لا يوجد وراءها أىشىء آخرء إذلوكان وراءها وجود آآخر لتتكشيف لمم 
جانب من معالمه على أقل تقدير . 

ومن السجب الماجب أن الملم يزعم الآن أنه دائب النشاط فى توسيع رقمة- 
المالم المروف شيئاً فشيقا» وأنه جادق دفع حدوده إلى الوراء » وفىقهقرة أسواره» 
وف تهديم قلاع الجمل » ومحطم حصونه الأثرية البالية ٠‏ فى حين أن الحقيقة هى, 
على الضد من ذلك » إذ أن الإنسانية لم تصفر قط »> كا صغرت الآن بوساطة. 
هذا الملم المادى الذى كاد يقغى علما بالانزواء فى ركن ضيق » بل سيل من 
أركان الوجود > وهو ركن التجربة المسية مادام أنه يحاول جهد طاقته أن يفقدها 
كل اتصال يتجاوز حدود المحسات ويحملها على جحود كل ما يتمدى أفقر 
الرئيات . 


لاعس 


مندما وصل الملم إلى هذا الحد من الثرور فأعلن أنه لا يؤمن إلا با مخسع 
'للمشرط والتظار والبوتتة ؛ وعتدما زعم أن هذا وحده هو الوجود 4 وأنه يححد 
منصناً كل ماعدا ذلك . وبالإإجال عندما أَحَذ مهذى ببدّه الأوهام » عند هذا 
رأسه إلى هذا الحد»ولكنه مستعد فى كل لحظة أن يمد محوه بد الرضى والصداقة» 
.إذا ترك الشطط وتلل عن الغرور وعاد إلى الاعتدال . وذلك أمر طبيمئ » لأن 
الإسلام دين وروح وبدن وعقيدة ومعقولات ومحمسات » وشريمة ومعنويات 
موماديات» ومبدا مجردات ومتحيزات . ومن تعاليه الأساسية : أن لكل فوع 
-من الوجودات طبيعة خاصة تستلزم فى حراسته هجا خاساً يلاه » ويتطايق مع 
حطبيعته . وهو لهذا موقن أشد الإيقان أن هذا التحى هو الملم الصحيح الرشيد 
العتدل النقى من كل إفراط وتفريط . 


على أنه مما يسترعى الاتتباه هنا أن نسحل - قبل منادرة هذه اانقطة ‏ 
أن عدداً لا يستهان به من علماء الغرب قد تنبهوا إلى هذء الأخطاء الجسيمة من 
-جاني العلم وآمتوا بخطورتها فحملوا يحماون علمها لات شمواء » وأخذوا 
يتشاءمون لا يتوقعوته مئ النتائج الضارة الناجمة عن هذا المسلك أو تما يدعونه 
.برد الفمل. وم الآن يحاولون أن ييرزوا للعيان « إفلاس الملم »فى قيامه بالتزاماته 
“التى تعهد يها من إيضاح أتساقات الطبيعة وانسجاماتها ومحقيق السعادة 
للانسائية ٠‏ وكان من شأن هذا الإفلاس أن يحد من غروره وطتيانه بعض 
«الشىء - وتلك حركة روحية بدأت تنفض عن الإنسانية غبار هذه المسية التى 
لا تشرفبا ولا تتفق مع طبيمتها السامية التى هى إحدى علائق عالم الخلود 
بعالم الفناء ٠‏ 


الفصّلالسابع 
المعارف الإغريقية 
وكيف اتزلقت إلى المالم الإسلامى 


ري : 


مما لا سبيل إلى الشك فيه أن جانيا كبيرا من الفكر الفلسقى فى العصور 
الوسيطة فى الشرق والغرب قد محدد عن طريق الفتح الإسلامى ؛ إذ يعرف 
الثتفون كيف أن ذلك الفتح فى مدى قرن من الومان + أى منذ حوالى سنة هب 
إلى حوالى سنة ٠«لاقد‏ امتدت وأنمعت رقمته بصورة يخطف بريقها الأبصار 
فزف شرقا إلى حدود الصين غازباً أصقاع سوريا وفارس وثمال المند» وغربا على 
شاطىء البحر الأبيض التوسط إلى الحيط الأطلتطى حيث فتح مصر وشال 
أفريقيا وإسبانيا وجنوب فرنسا وجنوب إيطاليا والجزر الإغريقية ٠‏ وقد حل معه 
إلى تلك البلاد الفتوحة دينه ولنته اللذن ظلا سائدن فى رقمة لا تنيب عنها 
الشمس ف الكرة الأرضية ٠‏ 7 1 

ونا كان من بين البلاد التى ساد فبها الإسلام ولنتة بلاد ذوات 'ثقافات. 
شرقية عريقة كالهند وفارس » وثوات معارف هلينية محيدة كسوريا ومصر 
اللتين شاهد التاريخ فى ربوعبما طوائف من أعلام اافلاسنة والفلسنين يشرحونه 
ويوجبون نلسفات أفلاطون وأرسطو وأفلوطين ٠‏ 

وليس هذا كسب بل إن اللفكرن الذين اعتنقوا الإسلام وكتبوا يلنته » 
قد وجدوا على اختلاف أجناسهم فى تلك الأسقاع حقولا خصبة لتأملاتهم > 


مم١‏ د 


.ومشكلات أساسية لتفكيرامهم اننهت إلى حلول عرضية » كا ألفوا ميادين 
«واسمة فى النتتجات الإغريقية التى طفق السيحيون منذ القرن السادس يترجونها 
إلى السريازية والعربية ٠‏ وكان لما أمق الأثر وأبعده فى الفكر العربى الإسلاى » 
عل فى الثقافة الإسلامية بأدق معانى هذه الكانة وأوسعها وأشدها تمولاوإحاطة . 


لهذا كله لى يكن من المكن ألبتة عحاولة أية دراسة للفكر الإسلامى قبل 

«الإلام الثامل التعمق يجميع هذه الفلسفات أو تفك النايع الأساسية ٠‏ 
كيف بدأ تاثير الفلسفة الإغريقية 
فى الفسكر الإسلامى 

لل فى تارعخ الإنسانية عصر ملك على القدماء مشاعيثم وأحاسيسهم » 
«ولا يزال يأخذ بمجامع قلوب الحدئين إلى اليوم ٠‏ ونمنى به العصر اطيلينى الذى 
يدعوه د جومبيرز » « بالسجزة الإغريقية ».وف المق أن تلك الأصقاع المتازة قد 
أفاضت فى عصورها النهبية على الإنسانية منحا من أنوار الم وأضواء المرفة» 
«ونضوج العقل » ومتانة الفكر » ورعبانة الرأى » وخصوبة الخيال » والقدرة على 
-حسن الأداء » ومراعاة البلاقة فى جيع الأقوال ؛ والعناية فى كل الواضم 
مقتضيات الأحوال . ولخحذا يمتقد الخاصة من اللاء الأوروبيين اعتقادا راسخا 
'أن الإغريق ثم أساتذة العالم الحديث فى كل ماله مساس بالأمور المقلية والفتية + 
.بل إن كثيراً من العلوم الطبيعية التى بلغت فى العصر الراهن شأوا بعيدا يرجم 
'الفضل فى تأسيسها إلى الإغريق - وليس هذا الاعتراف من جاني العماء المحدئين 
.سوى حقيقة قاطعة لا برتاب قيبا أى مثقف نزيه ٠‏ وإذا كان هذا الاعتراق أحد 
«واجيات غير نا من الأمم ؛ فإنه بالتسبة إليتا ينبغى أن يكون من أقدس الواجبات 
الأننا إذآ نظرنا إلى المهضة العريية ألقينا ترجمة الأراء والنظريات الإغريقية ثانى 


ماوع ]اه 


عواملها الأساسية الحامة » إذ أن العامل الأول هو القرآن كا قدمئا وكا سيجىء 


ولا ريب أن نظرة فاحصة ياقها التأمل على الأوساف التى حفظها لدا كتب 
التارع الثقاق عن مكتبات : ينداد والقاهرة وقرطبة » وماكانت محتويه من 
مثات المجادات فى الفلسفة النظرية بأقسامها الثلاثة : الإلمى والرياضى والطبيى . 
وف الفلسفة العملية كذلك بأقسامه ل الثلاثة : الأخلاق » وعلائق الأسرة » 
والسياسة » وما كتب فى ذلك من مطولاتالكتب فيا وراء الطييمة عن الألوهية 
. والعقل الدبر والنفس الكلية ثم عن المقول والنقوس البشرية . 


وق الرياضة عن الأفلاك ؛ وهل تدار بعقول خارجية أو بعقول وتفوس 
خلكية داخلية » ثم عن الحساب والندسة والوسيقا ٠‏ وفى علم النفس عن القوى 
واللكات والغرائز والعادات . 


وف الطبيعة عن الكيمياء والتشريع والطب . وفى الأخلاق عن الهيروالشر» 
والفضيلة والرذيلة والسعادة » والضمير والخلق . 


وف علائق الأسرةعنمعاملة الآباءوالأمبات » والإخوة والأخوات والزوجة 
والأبناء والحدم. وفى السياسة ع نأنواع الأنظمة وما يصلح مها لسعادة الشعوب» 
ثم عن كيفية تسكوين المالك أو الدن الفاضلة التى عى الرمز الأعلى للانسانية .. 

وق التطق قبل كل ذلك عن الفرد والركب » والمزئى والكلى » والتصور 
والتصديق » والقضية والقي_اأس » والاستقراء والبرهان » والححة الإقناعية 
وال1لطابية والسوفسطائية ٠‏ 


أقول : إن نظرة فاحصة فيا ترحمه العرب عن الإغريق فى هذه الثؤون 
أن أفضال الإغريق على هذه النهضة'المربية غير قايل للجحود . " ' 


للد ههؤ مده 


إنتشر التأثير الإفريق بديا عن طريق الترجمة الأولى التىقام بها السيحيونة 
من الإغريقية إلى السريانية قبل الإسلام » وقد شعت طليمة هذه الترجمة أول الأمر 
من مدرسة « ايديس > الفلسفية الشهيرة التى كانت مزهرة فها بين سنتى 891 و 
قا ٠‏ ثم من أديرة سوريا . وأخيراً من «درسة قينيسربن على شاطىء الفرات > 
فى القرن السابع حيت ترجم الماء كتاب النطق « الأورجانون » لأرسطو > 
ورسالة الملل العزوة إليه زيفا » ومنتحات جالينوس ٠‏ 


أما عبد الترجة الإسلامية فقد يدأ فى أواخر عصر الدولة الأموية + ثم أخذ 

يقوى حتى بلغ الأوج فى عبد الدولة المباسية . ومنشاً تلك الهضة الساطمعة أن 
السادين - متأترين عبادىء دينهم التى تدفم إلى العلم دفما قويا - قد آمنوا 
مئذ فجر الإسلام يأن أخاد الدول وأبتاها على الذدهر ء هو ما أسس على دعائم 
العرفة » قهيوا يعملون على يمحقيق همده الميادىء فى إعان قوىق وحرارة متقطعة 
النظير » وجملوا ينتفقون الال فى هذه السبيل رخيصاً هينا . ومن ثم فإن الذائم 
اثثبت فى كعب التاريع » والممتقد فى جميع البيئات العربية هو أن صلة الأمة 
الإسلامية بالفلسفة لا تصمد على سلم الاغى أ كثر من أواخر المصر الأموى » 
حيث بدىء ف الترجمة إلى العربية . و بالتالى تكون مديئة يوثبتها الثانية للترجة 
وحدها » ولكن هذاغير صحيم » لأننا تعلم أن الفلسفة الإغربقية كانت 00 
فى الشرق كله قبل الإسلام بأ كتر من خسة قرون » وأنها ظلت تدرس يعاد 
ظبوره حتى فى مدارس البلاد انتى خضعت ارايته . ومهذا محدثنا السعودى فيقرر 
أن مقر المعرفة البشرية قد نقل من أثيدا إلى الاسكندرية وروما ثم اختصت به 
الاسكندرية» فظل مها حتى انتقل منها فى عهد مر بن عبد العزيز إلى انطاكيا ثم 
غادرها فى عبد التوكل إلى حران0© . 


كان ممثاو الفلسفة ى ذلك المبد ولة رسالتها إلى الإنسانية - قر 


(1) انظر كتاب التنبيه والإشراف لالسعودى . 


سداؤإهؤ مد 


إرادمهع - ثم السيحيون ولا سيا السريان الذين كانت لمع الثلية العتلية ف 
الأسقاع التى ظهر فيها الإسلام . ومن أبرز مميزات هذا النشاط المقلى عند 
«السريان حركة الترججة عن الإغريقية التى كانت موضع عناية فى جيع الدارس 
السريانية ولا سيما مدرسة « إيديس 78" التى أشتهرت بحرية الفكر واتسم 
درها لآراء النساطرة التى شاكت السيحيين « الأورتودوكس » ولت 
الأميراطور زينون على إغلاقها فى سنة 85؛ - وعلى أثر ذلك الاضطباد ارحل 
أساتذتها وتلاميذها إلى بلاد فارس . ومن هذه المدارس أُيمْنياً ذلك العيد الذى 
أسسه « كسرى أتوشروان » فى سنة +0 والذى ظل إلى عبد الدولة المباسية » 
وكانت له اليد الطولى فى تقوية الترجمة من الإغريقية إلى السررانية وخسوصا 
مؤلفات أرسطو أمافى سوريا تفسبا فقد استمرت حركة الترجمة فى الأدبرة 
النسطورية بطرق قوية ٠‏ ول تكن هذه انهضة مقصورة على الترجمة وحدها ؛ بل 
كانت مصحوية بشرح هذه الأراه الترجمة وتلخيصها وتدريسها فى جميع تلك 
الدارس . فَإِذا أضغنا إلى ذلك أن العرب لم يكونوا محصورين فى جزيرتهم » وإنما 
كانوا على صلة وثيقة مجيرانهم السيحيين الذين كانت الفاسفقة الإغريقية منتشرة 
.ينهم كتلك للالك العربية الصنيرة التى كانت خاضمة للفرس أو البيزانطيين 
.والتى كان مالديها من معارف مسيحية مختلطا بالآراء الفلسفية » وكتملكة ان 
«ومملكة الحيرة اللتين كاتنا مشتملتين على كثير من العناصى السييحية الممزوجة 
بالفلسفة ٠‏ وليس هذا فحسبء بل إن بمض التبائل العربية قد أرمحلت إلى 
سموريا وفازت بالسيادة عليها كالتنوخيين والنسانيين الذين ظلت ولايتهم قائمة 
على سوريا حتى | "كتسحها الإسلام حين تم تلك اليلاد » إذا أضفنا هذا إلى كل 
ما تقدم تبين لنا كيف كانت الفلسفة الإغريقية ذائعة في عصر ظهور الإسلام » 
وكيف وجدها العرب عند أبناء أتماميم من الأراميين فتلتنوها فى سهولة منذ 
الصدر الأول للاسلام ولو عن طريق النقول الشفهية التى تؤثر فى الأمم أضماف 


. تقع فى شمال حران‎ )١( 


الاق سهد 


تأثير الؤثئات المافة المقدة . والآن إليك كيف أنزلقت الفلسغة الدونة إلىه 
البيئات العربية . 


أسبات التركمة 


إذا استطلمتا آراء الكتب العربية فى الأسياب التى جلت العرب على ترجة 
الفلسقة لم نلف بين صفحاتها إلا خرانات مضحكة ترجع هذه النهضة العظيمة إلى 
أسباب آسطورية مصنوعة محمل فى طياتها عنصر بطلانها وسخفها وآلية جبل 
صانعها يتاريعخ الخركة العقئية عند المسللين . وتجملها أن الأمون قد رأى أرسطو فى 
منامة وتحدث إليه فى بعض الآراء الفلسفية فأمحب به إعجايا دفمه إلى الأمر 
بترجة الإنتاج الإغريق لا أ كثر ولا أقل . وأول ما تحمل هذه الخرافة فى طياتها 
من أباطيل تاريخية هو أن الترجة لم تبدأ إلا فى عبد الأمون على حين أنها ف 
ذلك المبد كانت قد أخذت تعمل عملها ٠‏ أما الحامل على صنع هذه المرافة » فهو 
أن من طبائع عقليات القدماء - كا يلاحظ الستشرقون - إسناد كل ما يمير 
أعيلبع ولا يفبمون منشأء إلى أثر القوة الحفية ٠‏ فإذا رأى أحد البدائيين مشلا 
شجرة خضراء فى الصحراء ولم يستطع تعليل اخضرارها نسبه إلى إله من آلمته ٠‏ 
وإذاراها الشخص الخراف الحدث على هذه الصورة » عزا اخضرارها إلى قديس 
أوإلى ولى ٠‏ فأها سهرت يقظة بنداد أعين الأدباء والؤرخين العرب ول يمرفوا 
العلة الحاملة بادروا بمروها إلى رؤيا الأمون » ولكن مهضات الأمم لاتقع عفواه 
ولا تنش من أحلام ؛ وإعا هى ظواهر اجماعية تقدمتها عوامل تضافرت على 
وجودها الذى كان محققه الحتوم إجدى السئن الكونية التى لامناص من بروزها 
فى الوقت الذى برزت فيه . 
وحن إذا تعقبتا هذه العوامل التى تكاتفت على ترجة الفلسفة إلى العربية 
ألفيتا مبادئها ترجع إلى عبد أمير المؤمنين مر بن اتخطاب فبو -- فيما عرف 
التاريخ -- أول من استخدم الفتيين من الأجانٍ فى إدخال صناءاتهم فى البيئاته 


كك 


الإسلامية حين أمر بالاتفاع عواهب أبى ووه الجوسى وغيره من ذوى 
الكنايات - وقد تضاعن هذا التقدير من جانب خلناء المسلمين لذوى الواهب ى 
الصناعة والإدارة » والطب والعاوم من السيحيين وموس فتربوتم من الهم 
وتمروم فى نعمهم » وولوثم بعض الشوون الحامة فى الدواة ٠‏ فعاوية بن أبىسفيان 
رأى من االمكة أن يترك مقاليد بض البلاد التى انتتحبا فى أيدى حكامبا 
القدماء من السيحيين بعد أن أخسع بلادم للراية الإسلامية . ولا سثل : 
م يول علمها حَكاماً مسلمين وثم 59 بذلك ؟ أحاب بأن صالح تلك اليلاد » 
وصالح الدولة الإسلامية يقضيان بتولية المسيحيين لأنهم' أحذق فق السياسة » 
-وأقدر عل إدارة المكى ٠‏ وقد تبعه فى هذه السنة من أتوا بعده من خلفاء 
بنى أمية » وليس هذا فحسب غيل إنهم استتخدموا ذوى الكنفاياتمن السيحيين 
فى أخص أعمالهم السياسية وأدقها مثل: سرجيوس منصورسيرجون الرومى » الذى 
كان كاتم أسرار أربعة من خلفاء بنى أمية وهم : معاوية الأول » ويزيد » ومعاوية 
اثثالى ؛ وعيد اللك . أما الأطناء الذبين وضع الملفاء الأولون حياتهم بين أيدسهم فقد 
"كاتواجيعا من اللهود أو السييحيين . 


ولم يكن حظ الملم والفلسفة ورجالما لدى أولئك الحلفاء بأقل من حظ 
الصناعة والفن والإدارة والطب ء فقد احتضن الخلفاء الملماء والفكرين وأخذوا 
ينتفمون بععارفهم ومواههم منذ أواخر عهد الدولة الأموية ثم عا ذلك فى مهد 
العباسيين عواً كان له أثره الباهر الذى ستراء فيا بد ٠‏ وإذن » فلهذه الأسباب 
نشأت فكرة الترجة » وعن طريق تقدير الخلفاء المتتابع الؤسس بمضه علىبمض» 
.وجدت هذه الحركة الباهرة ول تنشأ ون روا الأمون كا زحت الأسطورة 
السابقة . على أن صاحب كشف الظنون كأن1 كثر تمقلا من أونئك المؤلفين 
'اللرافيين الذين عزوا الترجمة إل روّيا الأمون » فقرر أن الشرفين على المركة 
المتلية الإسلامية قد تنهوا إلى علوم الأجاب منذ سدر الإسلام » ولكنهم 
أشفقوا على دينهم - وكان لا يزال ناشهاً- من أن يتأر عا عسى أن يكون فى تلك 


سد مج سم 


العلوم من شبه . فلما رسخ ساطان الإسلام وئيتت عقيدة الأمة أباح المسثولون. 
مزاولة تلك العاومهوعنوا بتشجيعها ونشرهاء وكان اول العاملين على هذا التشجيم 
فى رأيه أبو جمقر التصور ٠‏ وهاك نص عبارته فى هذا : 


« فكانت العرب فى صدر الإسلام لا تمتنى يثىء من العلوم غير للننها 
ومعرفة أحكام شريمّها » وبصناعة الطب ء فإنها كانت موجودة عتد أفراد منهم 
لحاجة الناس طرأ إلبا» وذلك مهم صونا لقواعد الإسلام وعقائد أهله عن تطرق 
الخلل من علوم الأوائل قبل الرسوخ والإحكام حتى بروى أنهم أحرقوا ما وجدوا 
من السكتب ف فتوحات البلاد ٠‏ ولا ظهر آل العباس كان أول من عنى مهم 
بالعلوم ‏ الخليفة الثالى أبو جعفر المفصور » وكان رمه الله تعالى مع براعته فى 
الفقه مقدما فى عل الفلسقة . وخاصة فى النجوم ؛ محبا لاهلها » ثم لما أفضتك 
لكلافة إلى السايم عبد الله الأمون ابن الرشيد » عم ما بدأ به جده © فأقبل على 
طلب العلم فى مواضعه »> واستخراجه من معادنه » بقوة تفسه الشرينة » وعلو همته 
النيفة » فداخل ملوك الروم وسأطهم وصلة ما لديهع من كتب الفلاسفة » فيمئوه 
إليه مها عا حضرهم من حكتب أفلاطون » وأرسطو ؛ وبقراط وجالينوس ». 
وإقليديس » ويطليدوس » وغيرهم » وأحضر لما عبرة الترجمين فترجموا له على 
غاية ما أمكن ؛ ثم كلف الناس قراءنها ورغبهم فى تلها إذ القصود من التم 
هو إحكام قواعد الإسلام ؛ ورسوخ عقائد الأنام ؛ وقد حصل وانقفى » على أن 
١‏ كثرها ما لا تعلق له بالديانات » فنفقت له سوق العلوم ؛ وقامت دولة الحسكمة 
فى عصرء » وكذلك سائر الفنون » فأتقن جاعة من ذوى الفهم فى أيامه كثيراً 
من الفلسفة » ومبدوا أصولالأدب» وثيتوا ممْهاجالطاب7©». هذا هو رأ صاحب 
"كشف الظنون في سبب بدء الترجمة » وهو رأى لا بأس به إذا قيس برأى 
التقطى وابن النديم . ومها يكن من الآمرء فل تكن هذه الترجمة مقصورة | 
على النتجات الإفريقية » بل تثاولت إلى جانبها الؤّافات المندية والفارسية 


» انظ صفحة م9 , 79 من للزء الأول .ن ؟تاب « كشف الظنون‎ )١( 


ههؤ سس 


والسريانية والعبرية . وإليك كيف بدأت حركة الترجمة الرعية وصكيف 


عت * 


يدىء فى الترجة يوساطة السريانيين فى اواخر الدواة الأموية » وهذه الترججة 
إن كانت قد بدأت قليلة وضميفة إلا انها اوجدته ف النفوس شيئاً من الشئف 
بالقلسفة والعارف الأجتبية أخد ينمو ويزداد شيثًا فشيثاً حتى هيأ الأ كثرية 
الغالبة من التأديين لقبول تلك الآراء الجديدة والعض علها بالنواجدذ . 


ولا استولى ينو الساس على زمام الاك واستقر لمم الأمر » شرع أبو جمفر 
النصور عشورة وزرائه من الفرس ف الترجة ٠‏ وإذ كان هذا الخليفة عالأ مفطورا 
على اليل إلى الفلسفة من ناحية » ورأى من تاحية أخرى أن أعظم امالك وأجلبا 
.وأخلدها ما قام على أسس الملي ودعائي المرفة » فقد أجزل المطاء للعلماء والترججين 
وقربهم عن لسه وشجعهم بالاحترام والإجلال على السير ى خططهم . وكانت 
هذه سنة حسنة سرت فيمن أ بعده من اللافاء » فنجم عنها تضاعق حركة 
النقل وزيادة الإنتاج فى الترجمة والشرح والتعليق إلى أن بلغت هذه الحركة 
أودبا فى عهد اللخليفة الأمون . 

كانت أنظار الخلقاء فى أول عصر النهضة متتجهة إلى الوّلفات المندية 
والفارسية أ كبر من غيرها » تأمر أبو جمفر أول الأمر بترجمة عدد مر هذه 
'الكتب ثم اتسم نطاق الفركة فشملت غيرها من منتجات الإغريق والسريان 
والمبرانيين . وإليك أشهر هؤلاء التراجمة وأهم ما ترجموه من مؤلفات : 


رام العريم ارول * 


(1) ابن القفع : هومن اصل فارسى عاش ف البصرة » وكان من أذ كى 


أهل زمانه ذعتاً وأغزرم علا . وحوال سئة ١٠‏ ظهرت تزعته محو العلونين » 
محليت عليه تقمة النصور فقتله . أما مترجاته تأحمها صكتاب « الأرمئياس » 


185 مه 


لأرسطو وكتب مانيس واين دميان0© ومرقيون وكليلة ودمتة » وآدايه 
الملوك . 

(؟) الفزارى الفلى ؛ ولا يمرف عنه أ كثر من أنه ترجم كتاب 
« سند وهتد »> الذى أحضره أحد المتود إلى قصر التصور ى سنة ١65‏ فحاز 
رضاه وإعجابه فأمر الفزارى بترجمته وقد كان هذا الكتاب فيا بمد ميعث إلهام 
الفلى الشبير تمد بن مومى الخوارزى ٠‏ 

هذان ما الترجان اللذان عرف اسماها فى عهد النصور من بين التراجمة 
الذين أطلق علهم اسم تراجة المهد الأول والذين ققدت أسماوٌهم وإن بقى كثير 
منمترجانهم مثله للاجيست» لبطليموس و « مبادىء أوكليديس » وبعض كتبء 
أرسطو المنطقية وكتب أخرى إفريقية وبزنطية وفارسية وسريانية . 


ال العربر الثالى : 


كان الأمون أعظم مثل فى المتاية بالترجة يمد أنى جمقر » لأن المياء مفحته 
موهية عقلية عظليمة ضاعف عاءها يشنفه بالممرفة ووفرة اطلاعه وغرامه بالجدل » 
وشموره باللذة فى حضرة العلماء والباحئين » فحداه كل هذا إلى تشجيع حركة. 
التقل » ويذّل امال عيتاً فى سبياها » فنتجم عن ذلك اطراد عو المهضة الملمية فى 
بنداد حتى بلغت ايها فى عهده حين أنشأ معهده الفخم المروف فى التاريخ 
باسم « دار المكة » والذى كان رة المجد فى جبين الدولة المياسية كلها ٠‏ 
وإليك أشهر التراججة الذين ساحموا يمحجبودانهم بأمر الأمون فى بناء هذا 
الفخر الاك 

(١)حنين‏ بن إسحاق : ولد بالميرة من أسرة نسطورية » وكان واللى ' 

)١(‏ ابن ميان هو العروف عند القزنجة باسم « باردسان » وهو مؤسس الأدبد 


افسرياق الراق عديئة « إيديس « وكان من هراطقة السيحبين وقد تأثرت به آراء. 
المصور الوسيطة العمرقية تأترا قوياً ‏ 


لاباه#ه1 د 


سيدلياً . ولا شب ذهب إلى بنداد فتلقى فنها الطب على يد أحد مشاهير الأطباء. 
وإذكان كثير الأسئلة»فقد تضايق مته أستاذه وصعمطل أن لا يجيبه علىرأى سؤال». 
فل يسمه إلا أن يغادر بنداد إلى د بزائطا » فأقام ها عامين تعلم أثناءها الافة- 
الإقريقية حتى أتقئها . وقد حصل إلان دراسته على مموعة من الكتب الية 
وعلى إثر إعامه هذه الدراسة عاد إلى بقداد ثم أرحل يعد ذلك إلى بلاد قارس ثم 
إلى البصرة - وهناك أتقن العربية ثم انهى به الطاف إلى بنداد .وفها سطمت. 
شبرته حتى أن عمدداً من اللاء للسنين كانوا ينحتون أمام معارفه إجلالا 
وهولا يزال فى طليعة الشباب . وفى هذه الأثناء ترامت أنباء عبقريته وعلمه إلى. 
الأمون فاستقدمه إليهءفالفاه جديراً بذلك الرنين الذى يرتفع حوله» فمينه مديراً 
لدار الحكمة وكانت سنه ثلاثاً وعشرين سنة ء فضاعف هذا التقدير نشاطه 
وساعد على ,روز مواهيه » فأتى ق الترجة بالعحب العاجي » وليس هذا فحسي». 
بل إن مقدرته فى الطب لم تسكن تقل عن عبقريته فى الترجمة . وقد عرف التوكل 
عنه هذا » فأراد أن يتخذه طبيبه الخاص » ولكن الحكمة حتمت عليه أن 
يختبره قبل أن يأعنه على حياته » فعرض عليه تحسين ألف درثم إذا هداه إلى سم 
قاتل» وأخيره أنه يريد هذا السم ايتخلص به من بعض أعدائه فرفض » فأدخله 
السجن » ثم ساومه فلم يدل عن خطته ٠‏ فلا رأى التوكل تصميمه أمن بإخراجه- 
ثم سآله عن ألسبب فى عناده هذا » فأجاب قال : إن هناك سببين حالا يببى وين. 
تنفيذ رغباتك : أولما الدين » وثانهما الفن > لأن الأول يأمر بالإحسان إى. 
الأعداء » والثاتى غابته غم الإضانية لا الجرائم فلم يسم التوكل بإزاء هذا 
الخواب إلا أن يغمره بتعمه ويتخذه طبيباً له . 


كان حنين يدين ا السيحية لا تتفق تنفق مع آراء العامة من أهل دينه »: 
وكانت هذه الآراء سبي علا كر . وبحمل ذلك أنه عه وجماعة من المميحيين 
مجلس فرأى صورة السيح وأمامها ٠صباح‏ فقال لصاحي النزل لم هذا التبذير ى. 
الزيت وأنت تعلم أن هذء ليست إلا سورة ؟ وكان فى هذا المجلس جاعة من 
حساده ومبنضيه » فقال أحدثم : إذا كنت ترى أن هذه الصورة لا تستحق. 


ره ١‏ مسا 


الإجلال قايصق عليها » فيصق عليبأ » انيز هؤلاء الماسدون الفرصة وأبلنوا 
الخليفة العتمد » فلم يسمه إلا أن يسله إلى إخوانه فى الدين » ولكن مهؤلاء 
لم يستطيموا فى الظاهى إلا أن يحمبكموا بإدانته وطرده من حظيرة الكنيسة » 
غير أنه وجد فى اليوم القالى ميقاً فى حجرته ٠‏ ويرجح المؤرخون أنه مات مسموماً 
.وكأن ذلك فى سنة ٠"؟‏ م . 


أها مترجاته فأهمها مايأتى :| 


دجم إلى العربية الجهورية» و « النواميس » و « طباوس » لأفلاطون . 

.وه القولات ء و « الأخلاق » و « الطييمة لأرسطو » وشرح تيمسقيوس على 
ما وراء الطبيعة ؛ ومجموعة عظيمة من الكتب الطبية والعلمية لبقراط وحالينوس 
وأ ركيميديس وأبولونيوس . وترجم التوراة عن الترجمة السبعينية الإفريةية 
وترجم إلى السريانية كتاب « العبارة » وقمما من « التحليلات » وكتاب 
« النفس » والقالة الحادية عشرة من ما وراء الطبيعة لأرسطو « وإيساغوجى » 
:لفرفريوس ؛ ويمض شروح فلسفية ومؤلفات لبقراط و « جالينوس » ٠‏ 

(؟) إسحاق بن حنين : كان تلميذاً لوالده وقد ذاع صيته بمد وفاة حنين . 
وقد توق وسقي ارم فم ٠‏ أما مترجاته فأهها كتاب (السوفسطائى) 
لأفلاطون وما وراء الطبيعة » والتقس » والمبارة » والكون والفساد ؛ لأرسطوء ' 
وشروح الاسكندر الأفروديزى وتيميستيوس » وأمونيوس . 

( ؟ ) حبيش الأسم : وهواين أختحدين» وقد برع ف الترجمة كسابقيه؛ 
.ولكتنا لم نمثر على مترجات مذيلة باسمه خاصة . ويظهر أن مله كان 
فى أ كتر الأحيان مقصوراً على مساعدة خاله حنين وابنه إسحاق فيا يترجانه ‏ 


( 4) يحمى بن البطريق : كان من موالى الأمون ثم اشتغل بالترجمة حتى 
«فيغ فيها نبوعاً يسم كه بأن يكون فى الصف الثالك بسد حنين وإسحاق . 


ابوه م 


وإن كان تقدم عليهما فى الزّمن ؛ إِذ توفى حوالى سئة ٠٠١‏ وقد توجم إلى المربيةة 
كتاب « طياوس »> لأرسطو . وقد أصلح هذا الأخير حنين ٠‏ ويقال أيضاً إنه. 
ترجم كتاب « السياسة » . 


( )ابن ناعمة : هو عبد المسيس بن عبد أله وله يمدينة مص ثم تثقف 
بالثقافة الإسلامية -وللا ذاع صيته امخرط فى سلك الترجمين؛فتقل إلى الافة المربية 
شرح يحي النحوى على الكتب الأربمة الأخيرة من الطبيعة لأرسطو » وكتاب. 
سوفيسطيقا » وإلميات أرسطو كا أثينها فرفريوس ٠‏ 


(5) قسطا بن لوقا : وك فى بعلبك . ولا شب ارحل إلى إغريقا حيث 
درس اللنة الإغريقية وجمع عدداً كبيراً من الكتب ثم عاد إلى بغداد فذاعت 
شهرته فألقه القاعون بأمر الحركة المقلية بسلك الترجمين . وكأن إزهاره قى 
فى عبد الخليفة النتصم »إذترجم حكتاب « آراء الفلاسفة فى الطبيمة » 
و « بلوتارخوس »> و كثيراً من الكتب الإغريقية الأخرى . 


راصم العرور المَالت : 


)١(‏ أب بش متى بن يونس : هو نسطورى تلقى الملم على بعض رهابفة. 
اليعقوبيين ثم قر قراره فى بنداد » وفيا عرف الغارابى فكان أستاذه وصديقه 
ثم توفى بها فى سئة 508 ه* وقد ترجم من السريانية إلى المربية كتتب"التحليلات 
الثانهة » والشعر » وشرح الأفروديبى على « الحكون والنساد » وشرح. 
تيميسقيوس على الكتاب الحادى عشر ما بسد الطبيمة » ثم كتب شرحاً على 
القولات » و « إيساغوجى » لفرفريوس - 

(9) يحي بن عدى: هو يقوبى درس العلم على الفارابى»واشتهر بالببوغ. 
فى الجدل »م توفى فى سلة 554 - وقد ترجم القولات مع شرحها للاسكندر 
الأفودسى . وكذلك ترجم ٠‏ ما بمد الطبيمه » والسوفيسطيقا لأرسطو ». 


1 هك 


-و ه النوايس » و« طياوس ٠»‏ لأفلاطون . وحكتابا فى الأخلاق لتيوفراست 
رئيس الشائين بعد أرسطو. وقد هذب كثيراً من الكتب التى نقلبا 
اسابقونث . 

(؟ )أب على عسى بن زرعة : هو يعقولى ؛ وكأن معاصراً لابن سينا ٠‏ وقد 
توفى فى سنة 84 م وقد "رجمعن السريانية إلى العربية : القولات والسوفيسطيقا 
.و« تاريخ الميوان » ثم كتب تحليلات وتعليقات على بعض ' كتنب أرسطو وعلى 
< إيساغوحى » لفرفريوس ٠‏ 

( 4 )الكتدى + (ه)القاراتى : قد عد موّْرخو الحركة المقلية 
هدين الفيلسوفين عن المترجين وقرروا أمبءا وعدداً آخر معهما من التراجة 
السالين قد فاقوا تراجة السيحيين بإجادتهم وإتقانهع . وحن ترئاب فى هذه 
الدعوى بإزاء من عدا السكتدى والفارأنى من تراجة السلمين » و تعتقد أن العصبية 
:ع ااتى ملت أولئك الؤرخين على مخالفة الحقيقة ٠‏ أما هذان الفيلسوفان فحدما 
' .فى تفكيرها القوى ؛ وارائهما الفلسغية لا فى تفوقهما فى الرجة . 

قدغر المترصمين : 

م يكن مترجمو العرب جرد تقلة لوا تراث الأمع التدعة إلى عصرم 
لا أ حكثر ولا أقل كا يزعم المتحاملون » وإعا كانوا أصحاب آراء خاصة » 
وأفكار مستقلة ؛واستنباطات حرة » وترجييحات مستقيمة من شأنها أن تدرجهم 
اق عداد العلسئين . 

أما ما يأَخذه علمهم خصوم العربية من أنهم ل يبتدعوا مذاهي فلسفيةجديدة 
-فإنه حق ولكن له أسباباً ذ كرها مؤرخو الفلسغة 'وجزها فيا يلل : 

١‏ - إن الا كثرية الساحقة من هؤلاء التراجمة كانت مسيحية خاضعة 
“لتعاليم الإجيل والمكنيسة التى كانت قد وصلت إلى حد يعيد فى اضطهاد الفكر 


-[هعؤة ل 


“الإنسانى وخصره فى دائرة ضيقة لا يتمداها » فتائر الترجمون السيحيون -هذا 
«الضنط ولم يستطيعوا أن يطاقوا لأذعانيم أعنة التفكير الحر فى ميادين الفلسفة 


الابتداميةء 


* - إن أكثرهم كان يشتثل بالطب كبنة أساسية © وأا القلسنة 
“فلم تسكن إلا ثانوية » فماقهم هذا الاعتبار عن الإبداع فيها . 


م س إنهم - فيا يرى بعض الباحئين ‏ كانوا جميماً فى خدسة الخلفاء 
.والأساء » وإن هؤلاء كانوا يتملقون الجامدين من الفقباء والعامة فلم يكن 
يرضيهم أن يطلق الترجمون الأعنة لأفكارهم قنسير بحرية قد تشوك أولئك 
.الجامدين والتمصبين من السلمين . وحن لا نستطيع أن توافق على هذا السبب 
الأخير » لأن المقيدة الإسلامية الخالسة من الخرافات لا مزع من الفلسفة 
٠‏ السحيحة ولا تضطرب من صولها » يل لا تسطدم معها ألبتة . وإذن » فلميكن 
اللنفاء فى حاجة إل اللق أو إلى الاسرضاء - وفوق ذثك فإن أجلاء اتخلناء 
كااتصور والبدى والرشيدو الأمون كانوا أ كير من أن يتملقوا المامة يتأي سد 
-ما يمتتدون أنه ياطل » وحدم ما يؤمنون بأنه حي ونير 8 


ومبما يكن من الأمر ء فإن تراجمة العرب لم يبدعوا مذاعب مستقلة » 
.وإنكانوا فد برزوا فيا عدا ذلك تبريزاً يستوجب الاحترام والإجلال » فإنهم - 
-فوق فهمهم هذه الفلسقة الإغريقية وهضميم إياها واستتباطامهم منبا -كانوا 
“أمتاء مخلسين تى جملهم إلى أعلى مراتب الأماتة والإخلاص . وكانوا متقنين إلى 
حد الدقة والوسوسة ‏ وقد لفتت نزاهتهم وإتقامهم ى الترجمة أنظار الباحثين 
٠‏ القدماء مهم والحدثين ٠‏ وإليك ما يقوله الأستاذ « مانك » فى هذا الشأن . 


« إن نظرةواحدةعلى أحد الكتب التفيسة الخطوطة الموحودة فى باريس من 
-مترجمات العرب لتقنمنا بأن العرب كان لديهم مترجمات مؤداة على أرق حرجات 
«الشبط الموسوصس » وأن الوُلفين النربيين الذين عاماوا البرب - دون أن 


- 1010 نسم 


يسرقوهم -- معاملة اليرايرة كما فعل « يرو كير » كأنوا على خطأ عميق »> لأن مؤلاه. 
الؤلفين قد بنوا أحكاميع على أشين ترججات لانينية رديئة ليست مأخوذة 058 
العربية بل مقتيسة من الترجات العبرية التى صدعت فى الغرب7© . * 


أثر الترصم إلى العربيةٌ 2 


لم تكد النتجات الأجنبية تذاع بين السدهين حتى ظبرت آثارها الفمالة: 
فى جميع تواحى حياتهم العقلية » فها استناروا » وعلى أسرارها وقفوا » وعا: 
فنها من خير مهذبوا وتأدبوا . ولكن بعد أن مزجوها يتعاليم ديهم مزجا جعلها: 
سسالحة للحياة.وا ,لود ٠‏ ول يختص هذا الأثر الفلسنى طائفة من العرب دون طائفة . 
أو يتناول شعبة ويتخط أخرى » بل ثمل جميع الطوائف على اختلاف متاحبها 6. 
وتباءن تزعانها ٠‏ فسكا برز فى مؤلفات الكتدى والفارأنى وان سينا وابن مسكويه 
وابن رشد وغيرم من أعلام الفلاسفة»ظب ر كذلك واضحا فى رسائل إحوان الصفاء 
التى معت بين دفتبها اسمى أنواع الثقافة فى جيع المارف الإنسانية الموجودة فى ذلك 
العصر من : متطقيات وطبيعيات ورياضيات وما وراء طبيعيات وأنخلاقيات 6- 
وأجملث"فى كل هذا إجمالا لا يسع العام الياحث فى العصر للحديث إلا أن يقف. 
أعامه موقف التجلةوال كار » فبو إِذ برى المنطق - وهو ميزا نكل بحث ومميار 
كل عل - عمسورة جزئياته » موجزة قواعده ؛ ويرى الطبيعة جادها وياميا *: 
وحيوالها وإنساتها » وعناصرها وأخلاطها ؛ وأمزجتهأ 0 وإذ إدكه. 
الرياضة حسابها وهندستها وجبرها » وإذ يرى الفلك يكل جز ثياته » والوسيقا: 
على اختلاف مناحيها » و إذ يرى الما وراء الطبيميات وما تبحث فيه من ألوهية. 


)١(‏ اظن كلب مزيج من القلسقين ايهو والثرية تأليف ى ماتك م صنسة 14د 
طمة باريس سنة 1١519‏ ء 1 5 
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«وتفس وحياة أخرى » ثم ما تنمت به هذه الألوهية من رفمة وجلال » وما تقوم 

به تلك النفس من وظائف واختماسات وما يقع فى هاتيك المياة الأخرى من 
جزاءات ومكافئات ٠‏ وإذ يرى الأخلاق النظرية وما تشمله من قشائل وخرات 
٠‏ ورذائل وشرور » وغرائز مثيقة' قى النفوس البثبرية أو فى أجسامها الطبيعية 
.واستعدادات فطرية ؛ وطوارىء نحدث اتلك النفوس بتأثير البيئة أو التربية 
أو العرف أو التقاليد » لا يسمه بإزاء كل هذا إلا أن يمنى الرأس إجلالا ىا 
..وصلت إليه الثقافة الإسلامية فى ذَلك الحين ٠‏ 


تأثير أفلاطون 


زعغ عدد من الستشرتين أن العرب لم يعرقوا أفلاطون إلا معرقة سيئةاك- 
بل أنهم لم يعرقوأ منه سوى شخصمية خرافية هى إلى الوثم أقرب مها إلى الخيال. 
خضلا عن الحتيقة الواقعية . والحق أن أولتك الستشرقين معذورون بعض الشىم 
فى هذا الادعاء ؛ لأن مورت العرب ث اللمسثولون من هذه الصورة الضحكة الى 
صوروا ها ذلك الحكيم الجليل ؛ أذ زعم ابن ألى أسيبمة أن أفلاطون كان بحب . 
المزلة والمبحراء كثيرا ء ولطاللا وجد فيها با كيا منتحبا . وروى التفطى أنة. 
مجر المالم وعاش فى عزلة . وصوره أحوأن الصفاء والاسماعيليون والسبروردى. 
القتول قى صورة نى من الأتبياء . 

ومن الثريب أن هؤلاء المؤرخين العرب قد ذ كرو! رحلاته السياسية الحامة- 
التى قام بها إلى صقاية ولم يلفت أ نظارهم ذلك التناقض البارز بين الشخصية- 
الأول الى تقوم برحلات سياسية تهدف إلى تنيير أنظمة المكم فى الدول» 
والشخسية اثثانية ااتى تنيه فى السحراء با كية منتحبة متخلصة من جميم, 
مسثوليات الْياة ٠‏ 


ومهما يكن من الأم ء فإن الحقيقة التى لا تزاع قنها هى أن المسلين قد. 
عرفوا أفلاطون حق العرفة وترجموا له الكتب التى رأوا أنفسيم فى حاجة إليها: 
كاذ كرنا ذلك فى حديثنا عن الترجمة ؛ بلى إن الفارابى فى كتاب « فى الجمع. 
بين رأنى الحسكيمين أفلاطون الإلحى وأرسطو طاليس » قد عالج فى دراسة عميقة- 
ه محاورات قيدون » « والحمهورية » وطيماوس » والسيامى . 


وما يسترعى الاقباء هنا أن المسلمين قد تأثروا فى نظرية اطلق يكتاب. 


وهو سد 


طليماوس تأثرا شديدا لا محده كل من 4 دراية بإلفلسنة الإسلامية . وكذلك. 
تأئروا فى السياسة وقى الأنظمة الاجباعية بمحاورة الجمهورية لأنهم -- فيا دوى. 
بعض الؤؤرخين -- لم يترجموا سياسة أرسطو لنفوره مها بسبب أبتعادها عن 
روح أنظمتهم . ومن آيات ذلك التأثر بأفلاطرن كتاب ١‏ المدينة الفاضلة + 
للفارانى الذى لنت مشاميته محاورة الممهورية الأنظار إلى حد غير قابل لأجصحود . 

ولسكن الذى هو أهم من ذلك كله هو تألرهم يأرائه فى نظرية المرقة د 
عدة وأح من وأحمها كتاحية ممرفة النفس قبل حلولحا فى البدن » ونسيانها 
أثناء الحلول » وتذ كرها بمد مفارقة الجسم ٠‏ وتعرف هسذه النظرية عند المرهه 
باسم نظرية « التذ كر » وعىكنظرية « امثل » منجهة سلاحينها وحدها موضوعية 
العرفة اليقيئية ه ومن -جهة أحتواء الملم الإلمى إياها قبل خاقه العالم المس وصوغه 
الكائنات المادية على تعاذجها . وتلك النقطة الهامة قد أعانت العرب على تقريب 
أرسطر من أفلاطون 5 سنرى ذلك فيا بعد حين نمرض: لنظرية الوجودات 
التلاثة : الحقيقى ٠‏ والاسعى . والتصورى أو الفهومي . 

عرف السلمون نظرية أفلاطون فى .النصص عن طريق محاورات : فيدوته 
وطباوس والنواميس»؛فعى عنده مبداً الموكة النظمة اللتثمة مع قوانين العدد ومبد” 
أللياة لأنها هى ما يتحرك بذاته » ومبدة العرفة لأنها من لطواهر الثابتة » وأنها 
دائا شبيبة بنفسها ء لأنها من جواهر الثل » ( عحاورة قيدون ) . وهى فى هذا 
مشتملة على ء من الألوهية . ( فيدروس وطياوس ) . 

ومن ذلك ينتتج أنها غير قابلة للفناء ولو على الأقل حانها الأعلى الذى هز. 
« التوس »> أو العقل » والذى مقره الأ ٠‏ يننا أن التوتين الأخريين - وهما. 
الثتبوة وَالنسب المتملقان بالبدن - +بلتكان ممه ...( التواميس ). 


ومن هذا برى الباحث كيف أن هذه النظرية يكن أن تتفق فى خطوطها 
المريشة مع المقيدة . ومن ثم فإفنا حك رغم تأثير « ربنالة الى »© الأرسطا ية قه 
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االسيكولوجية المربية '- تزع ق 1 كثر الأأحايين التأثير الأنلاطوق محاول أن 
يصلح ما حكن إسلاحه نما يحتوية مذعب آرسطز من تنافر مع المقيدة » وعلى 
الأخص ما يمس الوذ الشخصى للنقّس ومصيرها ومن أجل ذلك تتزلق 
الأساطير الرمزية الأفلاطونية التعلقة بالنفس إلى البيئة الإسلامية المربية لاسي 
الصوقية مها ٠‏ وثما تقيتى الاشارة إلية"هنا أسطورة النذ كر الدى هو يالغ الأعمبية 
عند أفلاطون فىنظرية المرفة على ما سيتجىء فى موضعه . يقرر أفلاطون أن النفس 

كانت قبل حلولما فى الجسم محيطة بهذا الملم كله ثم نسيته على أثر هويها ف الادة ‏ 
ولكتها لم تفقد كل صلاتها يه ».بل بقيت منه أشعة قسطم فمها من حين إلى آخر 
بوساطة ظلال هذا العلم التى تتماقب أمام الحواس ف المياة فتذ كر التفس بالملم 
الاير كا تذاكر الرء ب « سيمياس » صودته . 


وأ كثر من هذا ءأن-التذ كر. ليس السرزاعل رؤية الثبيه كأ هى الحالة ى 
«الصورة وصاحبيا » بل إنه يحدث أيضاً.عئد مرأى غير الشبيه ؟ وذلك حينا برى 
الحي مثلا قيثارة كانت ععبوبته فى زمن غابر تيزف عللها أو على مثيلتها “أو حينا 
يرى ملاس تكشبه ملايسبها أو أى ثىء يشبه ما كانت تستممله » إنه فى الحال 
يتذاكرها ويتمثل صورنها في ذهنة : 000 

اراد عق الخد وكا عر لزتر لاز ون البحث مستحيلا ؛ 
عوليس متذ كرا عام التذ كرحتي يكوق'البحث عبثا كا قرر ذلك السوفسطائيون. 

ليست نظرية النذ كر سبباً فى الجول والانزواء كا يتولون » وإنما غى على 
لالضد من ذلك غخافز قورى يحملنا غلى البحث 'الدائب والتأمل الستمر ؛. لكى 
خَذ كر ما نسيقاه .ونعود إل السمو النابو" :واو ل تثبت نظرية القذاكر اتيت 
معرقة الافس بادى“ذى بُدِطْ عن طزيق الهسات ٠‏ وقذ أبان أفلاطون بطلان هذه 
النظرية وأثبت أن الموساتخالية لوا ناما من العلم . 


عد اك عا اينار على مخ فول جاع لانن موا وقد انك 


الكو 


أفلاطون سبحة هذا الرأى وخظأً كل مااعداة؛وسعله'قى:عاؤرة:« فيدروس »> قة 
أسطورة طويلة نكتق الآن بأن تقتبس مها ما يعتينا فى إثبات سابقية. النفس, 
على الجسم وكيفية إحاطنها.بإلملم فيا وراء.جياة البدن ٠‏ وهال هذه النيذة 


الوجيزة : 


«ق مرج السماء ال ب 1 وجداعيية رك من التفوصع 
تقودها تفوس الأشة . وى. أوقات معيئةٍ تسبتطيع هل ٠‏ إتقوس أن, تشاعد عالي 
المقائق أو «عالم المشل» مثل:الحرفة فى ذاتها والندللة فى خاتها ٠‏ والمقة فى ذاتها» 
والججال فى ذاته؛ ولكن هذه النقوس: من ناخية-الشاهدة ليست فى مرتية واحدة» 
بلبعضها يتمكن من أن يرى كل شين ؛“والبحعض“الأخر يرى أشياء ونعزب عنه: 
أخرى ء وعلى أساش نضيب كل تقس من هنْدءُ اثشاهدة يبى' حظبا الأول ق: 
حياة الأشباح » أما حلها الثانىفتعاق ناكما وأغالم ل الأرض ٠ ٠‏ غير أن هده 
القوس جميعها فى أثناء تاها على ماهد الما ويخطاكم يننا بالبْعض الآخر 
كتفقد أجتحنها الى كانت تشموايها فى عم الماء تهوى جنيما إلى الأرض : 
و بحل فى أجسام ببى ى الإفسان ٠‏ 


“حاول“الفلاسقة.القدماء كشفأشرار.الككؤن وايجيت ‏ بحوئيم جديا إله 
غاية واحدة وهين مغرفة المبد] الأسائىالتزيت'و, اء'تقاب هذه التثيرات الظاهرية» 
قاتهى بكل مهم يحثه إلى نتيجة اطنأن إِلبَا واعتقد أنها أل النشود » فُقرر 
« تاليس.5 أن هيدا البدأ الثابت و « الام » وأيقن * أن كسيباند رومر» يأنه هو 
«اللامتناهى. ».وأعلن'( أبا كسيميتنين ) أنه «الجواغ» وجزما( هيراقليطيس ) بأنه 
« الثآر » وقرر ( الفيثاغوريون )نأتة « الملد ع إثم تفهم؛ البندث غليلا فامتدى 
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ولوآن هذا انبج كان قد وجد عند الفلاستةالقدماء لخذرهم من جمل بحومهم 
مادية » ولأبان لهم أنه فى اللبحوث الملية يخشى الوقوع داعا فى لطأ يسبب. 
جداع الحواس من حبة ويسبب التفيرات المتعاقبة عل الكائتات الادية من جبةة 
أخرى » ولنيأهم أن الباحث يحب عليه قبل كل ثبىء أن يعرف أن له عقلا » وأن 
يحترم هذا المقل ويبحث عن اختصاصانه وكيفية إدراكه للااشياء» وأن ييل 
عل اليقين أن من يمتمد على المواس فى فهمه للاشياء ‏ فلن يحصل علا أابتة . 
إما كل ما محصله هو أراء قابلة للتخيير والقبديل - وشتان ما بين الملم اليقيى 
الثابت والآراء التنقلة الضطربة » ولكن لس ممنى هذا أن الآراء داماً رديئة 
أو باطلة » كلا بل كثيراً ما تسكون نافعة فى الحيأة المملية » وقد تلتق أيضاً فى 
الحياة النظرية بالحقيقة التقاء مصادفياً » وإبما ممناه آنها ليست طريقا نغايته ثبات. 
العلم اليقيى اأؤُسس على الم المعقولات القى هو أسمى من الم الحسات ء والذى 
يمكن أن ينال بوساطة التأمق المتلى الحض الؤسس عل الل العنوية الحقيقية 
لاعلى ظلالما الحسية الزائفة . وطريقة ذلك أن يغلق الإنسان عين الحواس وينعم ٠‏ 
عين العقل ؛ فيسائل نفسه فى دقة عن كل ما حوله » فإذا لم تنكف هذه الطريقة » 
هرع إلى طريقة أخرى ٠‏ وهى طريقة المدل الى بوساطته يدرس أفكار 
بى الإنسان » فيساير بهذه الدراسة طبائع الأشياء ولا يفمل كا فعل اين عنرا , 
بالمحسات وأهاوا الأفكار » فضحوا. بامئل من أجل الصور ؛ أو بالمقائق من 


أجل الظلال ٠‏ ش 
وبهذا يسل الإنسان إلى معرفة كل ثىء عن طريق معرفة تفسه كا قرر 
ستراط ٠‏ 


من هذا كله يتبين أن« أفلاطون * يعتير للنبج ضيروريا'لا عخيص عنه 
للميلسوف * وأن بمحوثه بنيره تنكون متموجة عاعة فوق أنها على غير أساس 
عامى ثابت يميد الباحث إلى الرشاد كلا حاد لسبب من الأسباب عن الصراط 
الستقم . ' 


8 7 


.' وطد أفلاطون ه ق'ميدأ:شبايه ب دعائم مذعي أستاذه ستراط م وفسل 
حمله ؛ وشرح غامضه .» ومثل لقوأعده ‏ وأيد وأيه فى القدرة البشرية على معرفة 
اللقرقة الطاقة » بل مننهدًا الرأئ قيمة جديدة » إذ أعلن أن مبمحه يصعر عن 
عدأ معرفة الإنسان عقله واحترامه بإنام!»: وجمل اختصاصاته وهى « الثشل * 
أساسا للببحث »6 وأن هذا هو ميدأ الاهتداء إلى معرفة الموجود القيقتى الثابت 
الذى ليس مادياء والذئ امخدع فيه القدماء.حين جملوا مرى كرب الله وعمة 
وصرح يأن العرفة المقيقية ع الإعلم *, وأن الملم لا يتحقق بإدراك امهسات 
الشخصية » يل لايد منن الفاهم الذهبية امشتركة . 


وكا كان انفتكون وهنها العصر يتبع أستاذه فى أن الفاعيم الذهنية فى 
.وحدها موضوع العلم » كان يتبعا “كذلك فى أن # ذه الغاميم | إعا تزع من 
لمحسات » وهذا هو مأثاها لوحي . ولدا يجب على الباحث لكي محصسل 
على الملم الصحيح أن يتأمل السبات ثم يتزع مها صورها المزئية فيلاثم 
ينها ليسكون مني مامينها الكلية على رما دمن إليه سقراط . ١‏ 


عورم بنق ذم اللريقاة " 


1 غير أن أفلاطون لم يليتان” له إلى أن مذهب أستاذه ناقص من عدة 
توا © مها أله يكن أن ينتزع الباحث من الس صورة عرضية ظانا أمها ذانية 
فهوى فى خطأ جسم ٠‏ وقد تنيه سقراط ققسه إلى هذا النقص فى طريقته وحاول 
أن يتلافاه 6 كأنشأ طريقة الوازنة بين القاهم المامة لتحديد درجاتها © وقرر أن 
هذه الطريقة إذا استخدمت كا ينيتى؛أبانت جليا الفرق بين الذاتيات والعرضيات» 
ولكن ليس فن وسع كثير ببن الياحثين أن . يجيدوا استخدام هذا اليزان - 

ومن واجى 'النتقص.التى 'قبينت _ لأفلاطو ف فى طريقة سقراط أن هذه نا 
لا يكق فمها جمسها وسكدسها. وتأليف:الكليات ها » وإبما يحب أن وضع ف 
درجات » بمضها فوق بعض حسب ترتيمها !لطبيسى ٠‏ أما الاقتسار على حشدها 


هر افندة 


بدون تنظيم مراتبها كا رأى سقراط أول الأمر »فلا يوضل إلى العلم المسحيح »> 
لأن وسف عدة بحسات باججال مثلا لا يزيد على.إنثائنا بوجود؛ مثال ايليال دوثه 
أن يشرّح لنا اشتراك هذه الحسات فيه :أو أن نيبين لنا أسبّاب جلها . وبالتالى 
دون أن ساعدنا على وضع تعريف نا له لأن تنظم درجاتة الفاعيم هو الذى. 
ينبهنا إلى مبدأ العلل الحقيقية » أوهذهء الملل هْى التى تصلح لآن تبكون موضوعا. 
للملم 6 أو يعبارة أخرى إن الذلم المبحيغ ثهو ما أبان علل الأشياء وضرورتها , 
وهو لهذا يقول : إن الاراء الواقمية ( أى الناشثة عن التحارب الحسية ) » عي 
غىء حسى » ولها نتاج سميدة يقدن مااتبقي من. امن .؛ غاية ما فى الأمر آنها 
لا قستطيع أن تثوى زمنا طويلا فى النفس الإنسانية » إنها تفات ممها ببيثة حمل 
المرء على ألا يمنحها قيمة كبيرة ما دامت غير: مرتبطة بالعرفة العقلية للعلل ٠‏ 
ولكنها يمحرد ارتباطها قله راتما نا كا صر جور ارق الي 
إعا بالارتياط وحده يتميز الملم عن 'الآزاء المنتقيمة .' 


وإذن تلابد للبساحث - راك أفلاطون أ من أن موبحث عن الموج 
الذى يول إلى حكشف هذه الملل ونك الضرورات » وهو موجود ف العلوم. 
اأراضية » ويسمى فى اسطلاحها عنيج ,الفروض ٠‏ وكيفية فرض القاندة 
فيه هى كا بلى . « إذا كان الثلك كذا وكُذا» ينج كذاوكذا» ٠‏ يغرض, 
الريانمى هذه النظرية دون أن ينشتل با إذا كان الثلك موجوداً فمسلة 
أو غير موجود - 3 

بن أخلاطون حديئه عن م لضن إلمرة ا » ولكنه 
عرضه فى شىء من البسط فى « فيدون» بسب أن أيان الأسباب التى دفيته إلى 
أعتناق هذا النهج ٠‏ ش 1 


وهاك ما يقول أقلاطون فى هذا دل ا 
إلى « المثل» وأن أبحث فيها عن حقائق الأشياءٍ » وبمد أن مخذت ٠‏ كأساس 2 


لايا؟ سم 


كل حالة على حدة ب الفكرة التي ظبرت لى: 1 كر متانة » أخذت أعتير 
كل ما يتفق ممها حقيقة سواء فيا يتعلق بالملل أو بأى شىء آخر . كا جعلت 
بالمكس أعتبر كل ما لايتفق معها غير حق-٠٠وها‏ هى ذى تقطة الابتداء : أفرض 
بديا أنه يوجد جميل فى ذاته » وخير فى ذاته ؛ وعظم فى كاته » إذا نسب 
الجمال إلى شىء آخر غير هذا الحميل فى ذاته » فإنه من الواضح أن يكون هذا 
الغىء قد شارك هذا الجميل بالذات فى جماله : لأنه لا بوجد سبب آخر تحمل 
الشىء جميلا غير هذ الاشتراك . 


ومن هذا يتبينآن « أفلاطون ه حين آلف« فيدون »كان قد وصل إلى الاقتفاع 
يأن القاعهم متفصلة عن الحسات اتفسالاذائيا . ولاشك أن هذا البدآ كا ن إحدى 
تئج استخدام « أفلاطون » منهج الرياضنيين . 

غير أن هذا المبج الرياضى الذى فاز زمئا بثقة « أفلاطون » لم يليث أن ظور 
خيه إشكال زمزع هذه الثقة ه وقد بدت: يوادره فى « فيدون » ثم بسطه بوضوح 
فى الجمهورية . ويتلخص هذا الإشكال ى هذه الفروض الرياضية- وإن أتتحت 
حقائق لاريب فيبا -- هى غير منسهية إلى مبدا أسامى » ولامستندة إلى يتين 
ام عليه اليرهان . وهذا يجملمفاعيهماق الدرجة الثانية التىيتئاسك بعص أقرادها 
جيعض من قير أن يخرجها هذا التئاسك عن أنها كلها قروض مببى يعشهاعلى بض 
دون أن تقف عندما ليس بفرض ٠‏ 

وهذا كاف فى إقناع أفلاطوت يسجز الهج الرياضى عن إيصال الباحث إلى 
العلم اليقيتى أو الثل الئقية التى لا أثر فيها للفروض » ولكن كيف يفمل ذلك» 
وهذه هى عليا دربات التعقل التى لايستطيع الذهن اليشرى با آوق من أتواع 
التفسكير أن يصمد إلى ماهو أعلى مدها » بل من الذى يستطيع -- وقد وقف 
المقل عدد أقصى حرجاته -< أن يتبثها بأن هذا الفبوم مثلا » هو أمل مراتي 
الفروض » وأن ما بعده ليس فرضا بل يقينا ؟ . . 


ل 


مولّكن أفلاطون يحيب على هذا السؤال يجواب يبدو للباحث اوهلة الأدلى 
-خيالياً » ثم لا يليث أن يدجمه بحجة لما وجاهتها . وهذا الجواب وهو الذى ينبثنا 
.باليقين في هذه الشكلة ‏ هو أن قوة أخرى أعلى من النهن ركيت فى ننوستاً 
«وجملمبدأ اختصاساتبا إدراك اليقين أو الئل النقية ؛ ولكن بعد أن تضاء دِصُوء 
«الشمس المنوية أو الخير الأعلى ؛ وهذه القرة تدعى بالبصيرة أو « وئيسين ٠»‏ 


أما موغه هذا المواب فى صينة الطدل العتلى » فهو يتلخص فى أنه لا يوجد 
سمفهوم من الفاهم الفرضية التى وصل إلها الباحث بوساطة النهج الريافى 
.يشارك جميع المفاهم الأخرى فى منة من صفاته اللاسة » قثلا الجيل فى ذاه 
إذا شارة فى الكير الكبير فى ذاته 6 فإنه حا يخالف فى الصغر الصغير فى ذاته - 
. وكذلك الإنسان فى ذاته يخالق بالإنسانية الحصان فى ذاته » وهل جرا ٠‏ ولكتنا 
نلم أن هذه المفاهيم كلا مما اختلفت فيا بينها » فإنها تشارك فى ثىء واحد 
ربط ببنها جميعها دون أن يشذ واحد متها عن هذا الاشتراك؛ وهو الخيرية ‏ فإمها 
-متحققة فى جميع الفاهيم على السواء » وهو فى هذا يقول : « إذا كان المارس 
. تحرلى ما بين العدالة والجال والخير من سبلة » فليس ذا أعمية أن رسيا ٠»‏ 

عن طريق هذه السلسلة النسقة الحلقات ء وسل بناه أفلاطون » إلى اليقين 
بعد أن أجتاز مراحل العرفة من أدناها إلى أعلاها » فبدأ بهدم الثقة من اللمسات: 
ثم بالقول بالاعماد على مفاهيمها المشتركة » ثم ظل برق فوق درجات ملم العلم 
-شيئا قشيثا حتى وصل إلى ثته وهو الخير الأعلى أى البدأ اليقيى الشايت الذى 
أشاء عقله حتى جمله قادراً على استكشاف «الثل » الخالمة . وهذا عوالر 
فى تسمية العلماء هذا الجانب من تعقلات « أفلاطون » بالجدل الصاعد ٠‏ وقد 
:ورم لا هو نفسه فى أسطورة الكيف الوازدة فى « الخهورية » بادئا من 
:أتخداعات الحواس » متتهيا إلى مثال المير أو الشمس العنوية التى بفضل صَوها 
استسكشف الثل الحضة . 1 


د شن 5-6 


أنراع المعرقز : 

|أنواع للعرفة عند أفلاطون أربمة .هى 

7 - المعرفة الخسية البحتة “إوثى إدراك صورالحسات ف اليقظة أوأشباحها 
ف النامء» وهذا اائوع|هو معرفة العوام التى يضموتها فوق كل معرفة ومدركيا 


فينا هو الحواس ونحدها . وهى أنقص أ: نواع المرفة - ٠‏ وقد رما ان 
أسطورة الكيف بظلال العاثيل السكسة على الخائط اللقابل لأوجه الوثتينم 


> ب الممرقة الظنية ا د الك ده 
الحا م . ومدرك هذا القسم فينا هو الحواس والحس الشترك " “,هذه المعرفة هى 
أرق قليلا مما قبلبا ٠‏ وموضوهها الفاهيم الذهنية المزئية. ٠‏ وقد صورها «أقلاطون». 
فى الأسطورة بالمائيل التى رفسا الأشخاص ى فى الهواء من خلف السور ٠‏ ومو 
مذين الفسمين يدهى بارا أ بام امات » أو بحل ما هو داخل اللكبنت| 


وسيتية هذا القسم عي الوسط بين الجمل والسل »7 أفبو أقل ظلاما من الأول. 
النئ يتحه إلى اللاموجود أو غير الحدود » وهو أقل تور من الثاى الددىموضوعه 
الكلى العام أو الثال أ.! وهذا سعى موضوع الملم بالحقيقى وموضوع الآراء. 
بلصف الحتيقئ]” 

؟ ‏ العرفة الاستدلالية » وهى العرفة التى يحصل عليها التقل يوساطه 
الميدل ٠‏ ويستول على قواعدها بطريقة الفرض؟ هذا هو لا تبر التروض. 
كبادىء يقينية » وإبما هو يتمد علمها للوصول إلى اليقينات الى ههى عاذجها . 
ومدرك هذا القسم فينا هو « ديانويا » « 13مسهةم » أو ملكة التمقل :وموشوغة 
هو الفاهيم الدذهنية أو الفكر الرياضية التى-- بوساطة تنظم أفلاطون درجاتها 
تتدت منها الأنواع والأشخاص» ويتوصل إليه بوساطة علوم المسسانيه 


د هاا سم 


«والهندسة والفلك والوسيقا ٠‏ وليس القصود من هذه الملوم إلا نواحيها 
النظرية فحسي ٠‏ 00 

وقد مثل أفلاطون لهذا القسم بأشباح الكاثنات الحقيقية النسكسة فوق 
آلاء خارج الكيف ٠‏ 1 

غ ‏ العرفة اليقينية : وى إدراك المكر الخالصة » أو «عالم المثل » 
اذى هو وحده ال والذى مبدوٌه الأول هو الخير الأسمى ؛ والذى لا يستطيج 
أن يدرك إلا الحكم بعد استخدامه طريقة الجدل ووسواه إلى درجة الاستنارة 
الإلحامية ء ويدعى هذا القسم بالعلم اليقيى ٠‏ ومدركه فينا هو « وئيسيس 0 
.أو البصيرة ٠‏ وقد مثل « أفلاطون » هذا التسم فى الأسطورة بالكائيات المقيقية 
التى قسير إلى جاتب الماء خارج السكهض * والتى هى الماذج الأولى لميع الأشياح 
السابقة سواء منها ما اتسكن عل الماء وأحركة العقل ٠‏ وهو ألفاهم الذهنية 
٠‏ الكلية أو الفكر الرياضية القاعدية » أو ما رقع على أيدى الرجال فى دالحل 
٠الكرف‏ » وهو التاثيل أو صور أشياح الماء » أو الفاهم المزثية أو أحكامتا 
الظنية المدركة بلحس الششترك » أو ما إنسكس مها على الحائط ء وهو المحسات 
الحضة أو أشباح القنيات التى هى بدورها أشباح الفاهيم التى هى الأخرى 
-ظلال الئل 

ومما يسترعى الانتباه فى هذا الصدد أن أقلاطون وقد وشع الآراء يقسمسها 
.المسى والظى ىداخل الكيف إشارة منه إلى أن موضوع الآراء معرض 
تخبط فى دياجير الظدون والأوهام وإلى أنه لا وج د منه ثىء يمكن أن 
يكون موضم ثقة مادام أنه لم تسكشفه أشمة نور العقل التلاالثة بعيْداً عن 
«ظفات الادة - 


وكذلك تعمد هذا الحسكم الجليل أن يضم العلم بتسميه الريامى واليتينى 
-خارج الكيف إعام مئه إلى أنه انام الانكشاف أمام :قور الذهن. مم مت صوء 


لوو 


البصيرة على التوزيع والترتيب صعوداً ٠‏ ولااريب أن هذا هو نهاية الدقة فى هذه. 
الشكلة التى استطاعت مقدرته الفائقة أن تصوغها فى صورة أسطورة » وهى من 
أدق الشكلدت جدية وخطورة » فحقق يذلك تعبير أحد قدماء النقاد فيه وهر قوله- 
د لكأن بالشحلة تصب جناها على لسان أفلاطون » - 


الشقل 
غريد 
مالاريب نيدن السالة والجال فى رأ أقلاطون لا بساويان شيا 
عند من يحبل صلهما بالحسير » ولا قيمة لما ألبتة » لولم نكن هذه الصلة- 
موجودة - ومنشأ هذه الصلة هو أن ساتع هذا المالم أراد أن يكون له ىكل 
موجود حقيقى ممثل 2 وليس هناك مثل للا لوهية أجدر من « الثل » . وإليك. 
ما يقوله ى هذأ؛ 
لنقل : لأى سبب قد كون العالم والصيرورة مكونهما ؟ إنه كان خيراً وإن. 
الحسد لا يكن أن يتسرب إلى اتير - وإذ كن بريثامن الحسد » فقد أراد أن. 
يكو نكل شىء شبها به . إن الإله أراد أن يكون كل ثىء خيراً ٠‏ وإذا ثيت أن. 
الككل مشترك فى الخير » فقد وح أن الخير هو اليقين الوحيد الذى لم يسم إلى. 
عسرتيته أى واحد من المفاهم الفرضية - 00 
لم يكد أفلاطون يصل إلى مثال امير على هذا النحو » حتى فاضت أشمته. 
الباهرة » وحمت جميم أحاء تقفسه » فاستطاع يفضل هذا الضوء أن يدرك أن. 
عالم العقولات الخالصة أو عالم الحتائق الذى لا مال فيه للفروض » وهو عالم. 
« الثل » الذى لا يمكن الوصول إليه إلا عن طريق مبدئه الأسامى » وهو مثال. 
امير » ولكن ليس ممنى هذا أن إحراك المفاهم الرياشية ليس من الأمال. 
العقاية » كلا بل هر حمل عقلى جليل » غاية ما عنالك أنه لم يسلك إليه طريقه. 


الطبيعى: وهو طريق البدأ أو مثال امير فقد يق مشوبا بالفروض على حو ماكان. 
عليه « أفلاطون » نفسه حين كان تمقله لا يزال محصوراً قى الهج الريافى قبل. 
شعوره بعدم كفايته » وقبل إشماع ضوء مثال الخير فى نفسه ٠‏ أما بيد مدا 
الإشماع » فقد أسبحت متعقلاته « مثلا » خالسة تمتاز عن الفاهيم بأنها تماذجمط 
اليقينية » وعن الحسات بأزليتها وأيدينها » فل يحدها زمن فى الاضى؛ ولن يحدها 
فى الستقبل » وباتفصال بعضبا عن بعص وعن الحسات ٠‏ وبنقائها ويقينها وثياتها 
وكالما فى المقل » أى حردها التام » وتنزهها من اللول فى مكان * ووحدته| 
الكاملة حتى للمؤلفات مها » وجوهريّها الثابتة » وتألفبا من المتائق الحضةالتى 
لا آث فمبا للامخداعات المسية » واحتوائها على عللها وتأثيرها فنها وسلاحيتها 
لموشوعية الم وليس شثىء من تلك اليزات كلها غامضا أو موضع ريبة ؛ لأنه 
لا ين على ذي عقل ما يعرض المدسات من : كون وفساد ودنس واضطراب. 
وتغير مستمر » وتنص نائىء عن هذا التغير وعن خلوها من عللها الحقيقية > 
وتأئرها بغيرها وعدم صلاحينها أوضوعية العرقة المسحيحة ٠‏ 


وبناء على كل هذا » يحب أن مختص هذم الثل باهمامنا وأن مملبا غايتنا 
فى العرفة » وتمتيرها وحدها ال حور النى يدور عليه تفكيرنا » وإلا لكانت 
معارفنا أو هاما وحقائقنا ظلالا » لتملق أذهاننا بالتاقص التثير القابل للكون . 
والفساد » وأنصرافيا عن الكامل الثابت الخالد . ولا ريب أن هذه الدرجة من 
التمقل هى أ“عى الدرجات البتناة للانسان': 


تعريف الل : 


الكائن التيقن وجوده على هيثة ثابتة أ إنه عو لَالمْوذج الى على , 
صورته . صيسخ صيسغ الشبم اللمسٍ » إنه هو الوجود حقا وإن الوجود حقا هو الوحدهد 
والانسجام ومأق الَْاسك والمدومية ٠ ٠‏ ومن ثم فإن أفلاطون كان يتبين أثر الثالى 
فى كل موشوع نبدو فيمه الوحدة نه الوبعنة والاجيام والاتصال ٠‏ وذلك لأن المس هو 


ءرياة - 


: تباي وتكثر وتعدد » وهذا يقتضى - لإيجاد الوحدة الضرورية فيه - رايطا 
. يحقق تلك الوحدة بين انصور اللحسة . وبناء على هذا فإن اللقيقة عند أفلاطورف 
ليست فى المزء الذى يدركه الدهاء » كلا إنمهسا ليست ف الفرد الذى يكن 
٠‏ اتقصاله و تخسيصه بوضع وكيف وأين ؛ واتحباسه قى رمس المسد ؛ وإن مق 
الحقية ى جميم المحيطات والأنظمة هو الوحدة والانساق ين الكائنات ٠‏ وإن 
أت الثال هو الخير . 


لبيعة الكل 


إن المثل +ى أشعة الشمس المعنوية التى عي مثال الخير » والتى يقابلبا فى المالم 
٠‏ امس كوكي الشمس الذى بفضل أضوائه تسكشف المرئيات » وإنها غير قايلة 
:-للرؤية بميتى البدن » ولا يمكن أن تدرك بالحس » ويستحيل على أية تجربة أن 
تقدم الينا عنها أية فسكرة ٠‏ وإذا كانت المثل جواهر حردة » وإذا كان لا أقيسة 
.عقلية معينة وحددة » فذلك بالضبط لأمها لا يمكن أن تقع حت المس » إذ أن 
المسية هى داتما منشأ التياين»لأن المحسات التساوية مثلا ؛هى من يعض اليثيات 
غير متساوية أحيانا - أما المساواة فى ذانها فهى داعا ممائلة مع نفسها . 


إن امثل مفارقة للمحسات ٠‏ وإنها مستقلة يعضها عن بعض © وإن أي عدد 
عظيم الاعتبار فى الواقع لا يكن ألبتة أن يشمل عمومية الثل وإن الثلءرل 
٠‏ طبيمة أخرى غير طبيعة الأشياء الحسة » وإن هذا التباين أت من أن المتضادات 
يتحول بعضها عن بعض بلا اتقطاع ؛ وهى تتعاقب على الحسات فى هده الصور 
التباينة » إنها فى المثل تبقى بريئة من كل اختلاط . 

إن الثل كاملة ومى كأنها مليثة بالموجودات © إنها موجودة بكل بساطة + 
.ولا كانت كاملة ولا يمكن التقاؤها فى أى مكان » فإنها توجد كذلك منزهة 


.عن ازمان . 


- ولجمل امس 


فى ججيع السكائنات المية )زوالآخر يطلق عليها ممناها الخاص وم التى لا توجد 
إلافى الإنسان] 2 كان المت الثاتى لا يقبين إلا بد إيضاح الأول الأول » فقد وجي 
أن قف هددية بالنفس س العامة عند أرسطو لنستطيع بمسد ذلك أن د تشرح التفس 
الخاصة ة التى ع الناية القصودةمم 

وهذه التفس العامة منده هى :3 بديا . جوهي النشاط الميوى 0 وحرك هذا 
النشاط دون أن يتحرك ] لأنه وإن كانت الطبيعة مزح شط الغاض بابض 
الأخر(جمل المياة به تمكنةإإلا أن هذا الزج ليس أصلا نك الحيازو ها نقيجة 
هذا التوفيق الذى تقوم به الطبيمة بين العناسر هى الحياة أو قابلية هذا الكائن 
للحياة» ولكبه لا يصير حيا بالفمل إلا حين حل فيه هذه الصورةالموهرية السياة 
بالتفس] فى هذه الاحظة فقط يستطيع الكائن أن يقوم بوظائض المياة التى كان 
مشيتملا عليبا بالقوة وإذن فالتقس هى أو سور الجسم الطبيعى الركب ب » وههى 
مرئبطة رتبطة يه ارتباط قوة القطم بالسكين |وينتج من هذا الجزم ن الئفس لبسحت 
كا كان « فيثئامورس» و « أفلاطون > يتصوران (كائنا شخمياً مفارةا الجسم 
ول تمد ذلك الكائن ن الرحال لق ينتقل من جسم إلى جسم ليستوقوحظه » ولكنما 
فى الجدم كالنظر فى المين وجد وتختق معه م 


وبناء على ذلك فلا ينبنى أن يكون بين مباحث القفلاسفة مبحث خاص 
بالنفس > لأن النفس وحدها لا وجود لما » واعا يجب أن تدرس قواعدها 
ووظائفيا كجزء من أجزاء الكائن الى ٠‏ وقد فمل « أرسطو » هذا فقسير هذه 
القوى إلى أربع ؛ وعى (الغاذية والإحساسية وذ افر ركة كة وا التابلقة.) ودرحات هذه 
القوى الأريم هى مرتبة على التحو الى تقدم أى أن أدناها جيم الناذية » ثم تليبا 
«الإحساسية عثم المحركة » ثم الناطقة . وك لكائن محتقت فيه قوة عليا » وجب أن 
بوجد قيه ما عى آدلى مها ولا عكين ٠‏ فإذا وجدت القوة الناطقة مثلا فى كان 
وجب أن توجد فيه القوى الثلاث الآخر » وذلك كالإنسان ٠‏ ٠وإذا‏ وجدتث فيه 


جه يارو ب 


الإحساسية وجب أن #وجد فيه الناذية كالحيوان » ينها قد توجد الثاذية ولا توجد 
معها قوة أخرى "ا فى النيات ٠‏ 

وليسث هسذه القوى تفوساً تختلفة تثوى كل نفس منها فى موضع نيس بن 
الحم » بل إن دشكل كان حى نفسا واحدة حى الكان الذى اجتمعت لديه 
القتوى الأدبع إواعا هذه الفوارق التي ينها هي منطقية نمسي لأسا ناشئة من 
اختلافات الأفعال السادرة عن هذه القوئ ٠‏ فالتغذى مقلا غير الإحساس ء 
والإحساس فير التعقل . وهذه الثابرة هى التى اقتضت تعدد القوى النفسية. 
أو تمدد وظائقيا ٠‏ 


انزع « أرسطو ء هذا التقسيم الذى أجراء على النفس من الواقم شأن كل 
فلسفته » إذ أنه نظر إلى الكائنات الجية فألفاها تتقسيم إلى كلاثة أقسام : الثيات 
وهو الكائن الذى يتغنى فحسب » والميوان وهو الكثن الذى يتغذى وحس 


ويتحرك بالإرادة » والإنسان وهو الذى اشتمل على كل ما فى الحيوان وزاد عليه 
العقلى » فامخذ هذه الاختلاقات أساسا ا لتقسيمه السابق) 


وكذلك حكمه بأن القوة الفاذية موجودة لدى الأنواع الثلائة » ويأن القوى 
الأخرى موجودة فى بعضرا حون البعض بناءاً على ما اتضح له من أن جيم 
الكائنات الحية فى حاجة إلى أن تتنذى وليس فى حاجة إلى الإحساس والتحرك 
بالإرادة إلا بمضها وهو الحيوان بقسميه : الأعجم والناطق + وليس فى حاجة إلى 
التمقل إلا قسم من هذا البعض وهو الإنسان . 

ا لتى تنصل بض الكاثنات عن البسض الاخرم تباعد 
خلقيةوثيقة » وهذء الصلات هي التي تشرح قانون الغائية 2 اعان 
لدى الإنسان مثلا يشمبان الجناحين فى الطبر » والساقين الأماميتين فى الميوان ‏ 
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والنقار فى الطير يشبه الأسئان فى الميوان والإنسان . والشعر فهما يشبه الريش 
فى الطير » وهل جرا ٠‏ 


ومن هذه الصلات أيضًا ما نشاهده بين بض الحيوانات البحرية التى 
تشيه النباتات فى اتصالها بالأرض إلىدرجة أمها عوت على أثر اقتلاعبا . وكذلك 
ما تشاهده من شبه بين النبات فى بعض ظروفه والجاد . قبذا كله يدل على أن 
بين كل الكائنات لجة لا تنفصم عراها » وهى لجة الصلة الثائية فى الطبيعة . 


ولا ينبغى - كا يرى الأستاذ برمهميه -- أن يفهم من هذا أن « أرسطو » 
من أنصار مذعب التلور كلاء فهو يصرح فى وضوح أنه من غير لمكن أن يقمر 
.القمح زيقونا » والعنب قحا مإواعا الناية القصودة من هذا السكون كله هى التى 
أقتضت هذه الشاءبة بن السكائنات جيمها ببيثه نتاف وضوحا وخناء حسب 
اختلاف الحنكمة التتضية ذلك ع اصن 


أسلفئا عنقا عنا للحي الطان للنفس عند « أرسطو » هو اختلاف 
الأفمال الصادرة عنها » وهذا يقتضى أن نبين نوع أفمال كل قوة من هذه القوى 
حتى تتضح علة هذا التقسيم بالبرعان » إولسكن لما كان بمض هذه القوى ماديا 
والبعض الآخر غير مادى » فقد قسم أرسطو يحثه عن النفس إلى قسمين : الأول 
« فنزيقى *[5هو مأ عرض فيه لأقمال القوتين : الناذية والإحساسية والثاتى 
ميتافزيق » وهو ما عرض فيه لاختصاصات القوة التاطقة التى' َم فعالما 


عمو عبيز الحق من الباطل أو بعبارة أحق : (هو العرفة). وإليك هدا التصوير 


القوج السَاويمٌ : 1 
تتلخص وظائف هذه القوة فى سلوك جيع الوسائل التى تؤدى إلى محويل 
الأغذية إلى لحم وعظم » ودم ولك أمتزاجها بالحسم لكى ينمو حتى يسبل إلى غايته 


عم مم 


القرورية ويقوى على الْاسك والاحتقاظ بالكون ٠‏ فمتدما يصل الطعام إلى. 
الحموف مثلا تتسلط عليه الحرارة الأتية من القلب تتنضحه “أو تهم إنضاجه م 
يتحول بعضه إلى سائل يسير فى الأوردة ثم يصير لجا » والبمض الآخر يتحمد 
فيصير أظافر وعظا وقرونا وعلى المموم تمتير القرة الناذية هى الملة الوحيدة 
إلكرن ولفظ ل التوع كلع 


القوو ارر معاس.: : 


أما وظائف القوة الإحساسية فيمكن حصرها فى فعل واحد وهو الاتصال 
بالعالم الحارجى وتقل صورء إلى الداخل ٠‏ وهذه القرة مؤلفة من 1 الحواس اج 
والمن ‏ الشترك وليل واحدة من هذه الحواس اخقصاص ف الاق لآ آى 
الداخل لاص ء مثلا تنقل الألوان » والذائقة تنقل الطموم . ومكذا كل حاسة 
تلتقى مع ما يدحّل نحت اختساسها دون أن تتسداء إلى : غيره » ولكن لو أن 
الأمر اقتصر على الحواس الجس الحاسة (رأيا وسممنا دون أن د نشعر بأننا رى 
ونسمع ( فلذلك وجدت حاسة أخرى تدعى بالماسة الشتركة” رهى ) الى تَشْمرَنا 
بأننا حير). 50 

غير أن هذه الحواس لا تشتغل بالإحساس ء|لأنها بالقودّ ولا تصير بالفمل 
إلا بسوامل أجتبية عنهاء م منها يعنزلة اللحرك من المتحرك ٠‏ وهذه الموامل 
عى أولا التى تطبع سورها طبما إيجابيا علي الحواس .السلبية كنا يطبع الخاتم 
صورته على الشمع)ه وكينية ذلك//ان تلت المواس التي مي قرة مش محضة بالحسات 
التي هى فمل حضلإفينتقل أ الفمل إلى القوة اتتقال الصور إلى الراة الأمينة 
الي لا تزيد علييا ولا تنس منها شيكا) ٠‏ (ر ٠‏ (وعند ذلك تتدخل التفس فتحول هذه. 
00 من المسية الحشة وى د 


ووو - 


وليست تاي الإحساس مقصورة على المد الذى أسلفناء » وإعا ينشأ ثىء 
آح رزدهو الليال» لأن « أرسطو » »يرى أن كل خيال مقشق شؤء الحس » ولا يؤمن 
بالميال الإنشاثى الذى لم يتزع من امارج م سين 


أشي اثارى : 


يرى « أرسطر » أن التحارب هى طريقة العرفة » وذلك لأن الإنسان 
مستعد لإدراك المماتى العامة 6 وهو لا يستطيع إدراككبا إلا إذا أحرك مموعة 
الحوادث القردية » وهو لا يدرك هذه الحوادث إلا بالحواس . وإذن فالحواس 
كافية لتحقيق المرفة ما دام أن المالم الخارجى له وجود ذانى لا يتغير بحيث 
لولم يوجد الدركون بحواسهم وعقوهم لوجد المالم كا عو » وماكان لذلك 
-المدم أى تأثير وهذا أثثبات ال الذاقى مالم هو الذى جمله ينتشل | إلى نفوستا 
بوساطة المواس هلي ما هو عليه » إذ ذ ل وكان : غير ابت لانتقل إلينا طرق عتلفة 
.هذا قد صل السوفسطائيون حين زموا أن المقائق نسبية اعتبارية وأن الأقراد 
مقابيسها » ولوكان ذلك جبيسا ما كان للمعرفة عين ولا أ . د 

ومع ذلك فلا ينبخى الوثوق با مواس إلى حد الاماد علمها فى كل ما تنقله 
'إلينا » لأنها ليست معصومة من الأخطاء . وأم أسباب هذه الأخطاء مان 
المواس لا تضمن إلا وجود الأشياء الهسة وسورها الخارجية ( أما طبائمها 


.ومقاديرها ومقاديرها لرفقد يكن اموضوعا عا للامخداع] 


بيد أننا استطيع أن نبركه أحكامنا الؤّسسة على الحساثت من الخطأ بقدر 
للستطاع إذا فحصنا حواسنا فتحققنا من سلامتها من الأمراض؛ وأشرقنا كذلك 
.عل البيثات الحاوية للمحسات ثم راقبنا الحاسة الشتركة فأيقنا بأمها خاليسة من 

الأخطاء التى كثيراً ما تتعرض لا إسبب | الاشطراة النى يحدئه فها امتزاج ( 
٠ 0‏ فثلا حيما يركه 
شق أدنى تشابه بين شخص وممشوقه حك بأنه هو ٠‏ وحينًا يسمع الجبان 


سدكموبت 


أى ضجيج يعتقد أنه خطر محدق بحياته . ؟وما هذا ولا ذاك إلا نتيجة أصضطراب 
فى الخاسة الشتر ركة أحدثه فبها امعز أج الور اأعصبة عليها ٠‏ ومن هذه الأسباب 
الفمالة أيضاً لإبعاد الأخطاء عن أحكامنا الحسية/ هو استخد استخدام التفكير النطق 
فيا تنقله الحواس ولو أدى ذلك إلى مناقضة نقلها فعلا كا يحدث ذلك كثيراً . 
لغاسة البمر مشلا تقل إلينا أن الشمس فى ححم التفاحة ؛ يننا هى عظيمة 
هائلة . فلو لى نشرك التفكير عنا لمسكمنا بأن الشمس كآ تقلنها إلينا الماسة > 
ولكتنا إذا فسكر نا ألنيتا هذا حالا » فلا يسنا إلا أن نطيم الفبكر فى هذه 
للسألة فتجزع بكيرها . 1 

فإذا عنينا يكل هذه اللاحظات سلات أحكامنا ال الأخطاء واحتلت 
للزلة ارقي التى شاءنها لها الطبيعة. ) 1 


القرة الناطقع : 
يع « أرسطو » هذه القوة فوق القوتين ؛ القاذية والإحساسية ويحتهظ بها. 
للانسان وحده من بين جيم الكائتات الحية ٠‏ 


والختصاصها عنده ليس الاستيلاء عل اتات كاهو شأن القوة الإحساسية » 


أوإعا هو الاستيلا لد الجواهر مجردة من للاقة التى تشخسراً]. فنحن مثلا 
مس الكرارة والبرودة 5 يحاسة اهن 0 مكنا ندرك (ممناهالالدر 5 ااقاطقة > 
وكذلك نرى « سقراط » » وه كالياس » بحاسة البصر ولسكننا ندرك منهما المي 
الشترك وهو الإنسانية بالقوة الناطقةكذلك - 


وتاكا نكل * ثى فى الطبيعة له صمودة 0 007 يمكن أن اتفقل بالقوة 
الناطقة للركانت بجيع المواهر الوجودة ف العامة بيمة من اختصاصات القرة الناطقة 6) 
بل إن المادة بالقوة ة أو الميول عيكن أن ن_تمقلى كذلك مهمالقوة ولو أنها لاتزال. 
غير عدودة. .والقتيجة من كل هذا ى أن الختصاص القوة : الناطقة هواليام الشترك 


لم1 م 


لا الماص المشخص ٠‏ ولكن إذا ادعىمدع أن كل ما فى الطبيمة داخل ىحدود 
اختصاصاتها » وجب أن يكون أحد جواتيها وهو الجانب الذى يتتسل صور 
الموجودات لا صورة ل !» إذ لو كان له صورة لاستحال عليه أن يقبل الصور 
الأخرى » ولو هذا الجانب من الصورة يقتضى أن لا يكون بالفعل » إلى بالقوة 
وهو الذى أطان عليه « أرسطو»(اسم القوة الماقلة السلبية) - وجا أنها سلبية 
فعى لا تستطيع أن تنقل التفسكير من القوة إلى الفمل؛ لآن فاقد الثىء لا يعطيه . 
ولذاكانت فى حاحة إلى محرك عدها بالقدرة على تصيير الأفكار بالثمل » وهدا 
الحرك هو الذى سميه « أرسطو » بالقو ة الإيجابية » وهى داعا بالقمل 6 

غير أن هده القوة السلبية مع استمدادها العونة منالقوة الإمحابية لانستطيع 
أن تدرك المقائق الحسية بطريقة مباشرة لأن إحراك هذه المقائق لابد فيه من 
جوارح مادية »وه لاجوارح لها. وإذن فهى تنتظر الصور التى تذتزعيا القوة 
الإحساسية من الوجودات الخارجية و مخستزلها فى الخيلة حتى إذا ارتسمت 
غيها استولت عليها وتعقلها ولكن لا كانت هده الصور المتزعة من اللحسات 
لبست معقولات نقية تحردة » كأن من الضرورى قبل_كل ثىء أن نحولها ألقوة 
الإيحجابية إلى معقولات ٠‏ وق هذه الحالة تصبح ل 5 
السلبية لتك كم فيها ٠‏ 


ْ بان من كل هد أن القوة العاقلة فى النفسقمان : سلبى وإنجابى.فأما السلى 
فبو شخصى خاص وهو -س وإنلم يكن ماديا - يمتمد على القوة الإحساسية. 
اعتاد أؤهرة على مناقبا » ويلحقه ما يلحق القوتين : الناذية والإحساسية من 
تأثرات الجسم ء ولكن ليس ممنى قول #أرسطوه إن التوة السلبية يلحقها مايلحق 
الجسم أنها فانية؛فليسعدده شىء فان أليتة ٠‏ وإعا مناء أنها تتحل وكلاثى وتنقشر 
.فى الطبيعة إلى أن توجد شمروط اجتاعبا فتجتعع . 


| أما القوة الأيحابية فبى واحدة عامة غير مشخمة خاك:. وكانتِ موجودة 


قبل أن تتحد مع يقية قوى النفس » وستظل بعد مفارقتها إياها . إذ أمها فى مأمن 
من كل ما يلحق القوى المادية من عناء وضعف وقساد ٠‏ 


وتصوير ذلك عتده -- فيا يظير - أن القرى الإيجابية فى جيم أفراد بنى 
نادت نامع قفا ري اا رد كي ل لد 
من قوة واحدة فيتص لكل شماع منها بالقوة السلبية فى الفرد فييرز كل ما فيها 
من القوة إلى الفمل » لأن هذا الشماع هو فمل عض ٠‏ أما الاختلافات الوجودة بين 
بنى الإنمان فى القهم والعقل رتم تساوى القوى الإيجابية النسكبة على الجميع » 
(فنشؤه_اخخلاف القري السلبية التى هى عثابة الأوعية للقوى الإيجابية والي. 
ينتاف تأثير هدّء القوة فيها باختلاف استمداداتهام . لانت 


ذ كر « أرسطو » هذه التفاصيل فى القالين الأول والثانى من «رسالة الننس> 
كا يسط فى الثالك-- وهو أهم مقالات تلك الرسالة عند المسلمين - نظريةالعرفة 
العقلية التى تمنيتا ى هذه البحوث 1 كثر من غيرها » والتى يحملها أن حراسة 
قوى النفس ووظائفها تكشف ليا مظبرين هامين : أولمما مظير علبي » إذ أن 
هده الدراسة تقتادنا إلى معرقة الأنسجة والأعضاء التى تسمح لاملكات بأن, 
تتمرن . وذلك بالنسية إلى الوظائف الغاذية والإحساسية . وهنا يأمح ألباحث. 
الأمحاء الى اشم > يمو البحث التجر يبى الواقنى الذى سو أحد بميزات مذهب 
« أرسطو ا 

. أما الظور الثانى فهو الانيجاء إلى اللكة المليا » وعلى الأخص أعى 
جوانها ء وهو القوة العقلية التى تستطيع عييز الحق من الباطل » سواء كان ذلك 
عن طريق الس أم بوساطة العقل » إذأن « أرسطو » [يمترقف_لاحس بالعرفة. 
الأول التي مي نتيجة الاتصال بعجة الاتصال بين«الحاس والحسوس]. ولكن هذءالءرفة المسية 
تتجه عنده دائاً يحو العرفة يحو العرفة المقلية مادام أن العقل هو الذى وستولى على الأشياء 
ياتا » وو مج جيم الأنكارالأخر عل ميث انود الذي ينل الأوانه 
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من النفسالبشرية . فبل ه و كالعقل يالقوة ؟ يبدؤ أنه ليس كذْلك مادام أن أرسطو. 
يمان أنه غير قابل للقسادءبل هو أبدىء بين أن المقل السلىهو قابل للفساد ٠و‏ إذا ' 
كان جوهراً متفصلا عن التفس البشريةءفيل هو الإله ذاته؟ بيدو ذلك.ومما يقوى 
هذا الترجيح أن أرسطو يصرح بأن العقل هو أشد أجزائنا إلهية » وأن نشاطه 
هو الدى يرتفع بنا عن الطبيعة البشرية . ولكن ذلك الحكيم لا بعير بوشوح 
عن رأيه فى هذه التقطة البالنة الأهمية ويترك شراحه فيحيرة تتسبي ف اختلافات - 
شتى بين فلاسفة الإسكندرية ويكورث لما نايج جدية بل خطيرة تكتتف 
مذاهي فلاسدة الإسلام . 


ولقد كان من نتائج هذا النموض أن ذُهي الإسكثير: « الافروديى » إله. 
أن «أرسطو » يرى أن هذه القوء الإيجابية هى تفس الحرك الأول ٠‏ ولاريب 
أن للاسكندر بمض المذر فى رآيه هذا » لأن عبارات « أرسطو» عن هذه القوة 
تحمل الباحث على أن يفهم أنه كان يرى أتحادما با مرك الأول »أو أمها مى هو 
لاسي أنه نبسها بالوحدة والممرمية والأذلية والأبدية والادسبيةوبعهم قابلية الفساد 
أو التأئر ع وبأنها فل دانم وبالقدرة على تصوير كل ما هو بالقوة بالقمل وبأن 
امتدادانها تشمل جيم بتى الإنسان . 


فى هذا الشآن . وهذا النموض فى عبارات « أرسطو » هو الذى ل الشراح على 
الاختلاف فى مذهبه عن خلود النفس أو فنائها » إذ ذهي بمشبم إلى أنه كأن يرى. 
فناء النفس » لأته صرح يانحلال القسالسلى منها» ولأن القسم الإإيحابى هو من 
اهرك الأول لامن الانمان ؛ إذ ليس في الانسان ثىء خالكد . وذهب البمض 
الآخر إلى القورل يآن « أرسطو »> كان يرى خلود الننس ءغاية الأمر أنه مادادت 
النفس صورة للجسم ؛ وأن السورة لمكن أن تقوم بذالها فى الخارج » لياة- 
النفس يعيدة عن الجسم فى نظره لانزيد على أنها نظرية منطقية لاتتحقق محققا: 


دلولاب 


واقبياً ألئتة ه وهو هذا يقول : إن النفسلاتعر فا وجوذاً بغير الجسم؛فهى- 
.وإن لم تكن جمما - صورة الجسم ٠‏ ولذلك مي تعقل ولاتتذ كر ولاتشمر 
البق ش 

وهذا كله يشمرالباحث يأن « أرسطو » إن لم يقل بغناءالنفس فيو على الأقل 
يقول بنفى خاودها الذانى الستقل ٠‏ أما نحن فترى أنهذه القوة هى عند «أرسطو» 
[غير غير امرك الأول وأنها وحدة من نور انيثقت عن هذا الحرك ثم امجرت 
.مها أشعة بمدد النفوس الإتسانية » فإذا فمد جم الفرد واتملت_تفمه السلبية 
اتكش الشماع الإيحابى الى كان متسكيا على هذه التفس وعاد إلى الأصل 
سدر عنه فتلائى فيه دون أن يتخير.شيء من جوهرة] وما أن هذا الشماع 
«قدمى فهو كسب الإنسان فهم الحتائق الملهية . ولهذا عب علية أن يشعى 
. هذا النبم فى ننسه دائماً ليدم ليوو أشرف ثىء فيبا » وعو ذلكالسمو التدسى 
الذى هو الخاصية البارزة الميزة للانسان عر: ‏ بقية الكائنات الهية . فإذا أممل 
-حياة الفهم والتعقل واشتغل بالحياة الادية فقد أهدر كرامته - فى نظر أرسطو - 
وأهمل حيانه الخاصة ومنى يحياة غيره وهى الحياة الحيوانية ٠‏ 


ومن هذه التفاسيل كلبا يتبين أن رسالة التفس الأرسطية لما أهمية عظمى 
٠ق‏ الفلسفة عامة » وفى نظرية للعرفة خاصة ء وأنها #تفظ يقيمتها المفية حتى 
الآن » لأن ه رسطو؟ لا يزال يستمتع فى عصرنا الرأهن بهييقه كممدة فى 
؛ للنطق والسيكولوجية بلا منازع » » بل إن عددا من الفسكرين الماص رين فى أوروبا 
. يتضافرون على إحياء فلسفته فى شخصية الدرسة التوماسية . ولقد حرس 
الفيلسوف الفرنسى <استون رودييه « رسالة النفس » الأرسطية فى كتاب قي لم 
. يدخر فيه أى وسم من الثتاء والقجيد معطلا ذلك أنه يرى أن مذعبه أعق من. 
١‏ السيكواوجية اللدئة ٠‏ 


ومهما يكن من الأمر إن السلسلة الفتكرية الأرسطوطاليسية قد ظلبتة 


ووو 


حلقاننا تتتابع فى اطراد حتى اتصلت بالفكر الإسلامى . ومئشاً ها التساسل. 
أن تلاميذ هذا السكم كانوأ يعنون على الأخص بالبحث فى ممانى المباراته. 
النامضة ألتى صاغ فبها أستاذيم مذهبه ] كثر من عنايهم بالممل على امتداد. 
نظرياته التحليلية ومعارفه عن اللابيمة أو محاولة ! كال ما نقص مها . وقد 
ترتب على هذء المحدودية أو على هذا الأفق الضيق أن نشأت منذ القرن اثانى. 
بعد السيح حركة ذخمة تدور كلها حول مس كز واحد هومشروع متتجا تأرسطو 
وكان هده اطركة زعماء بلتوأ من الشبرة حداً بميد المدى كالاسكتدر الأقرو ديسى. 
ى نباية القرن الثانى » وتيميستيوس » وسامبليسيوس فى القرن الرابع . . وقدأتثر 
أولحم فى الفلسفة الإسلامية تأثيرا بان وليس هذا سي عي ل إن حراسة «أرسطو»- 
وشراحه قد مارت منذ ذلك العيد ع ىالتاهج الوّجبارية فى جيم الدارس النل.غية 
فى الشرق ٠‏ ومن أمثلة ذلك أن كْتابٍ « إيساقوجى » ف النطق تأليف فرةريوس 
تلميد أفلوطين كان عثابة مدخل إلى مقولات أرسطو «قاطيغورياس © ٠‏ وفوق ذلك . 
فقدكان من التاهج الدراسية فى الأزهر إلى عهد قريب . 
وقصارى القول أن دراسة منتجات « أرسطو »> وشروحيا كانت هى التقليد. 
الفلسق الأساسى التواصل » لأنها عى البى كانت تتولى نقل الطرائق الرئيسية. 
لعرض الشسكلات الفلسفية وتنظيم الفسكر الجوهرية فى أمانة ثامة؛ وكانت عمى 
الغمان: الوحيد لتحنيق الوحدة والاستمرار الفلسقيين أثتاء اثهاء العسور 
القدعة وتداعى أبنية الامبراطوريات وظبور السيحية والإسلام * 
وقد استمرت هذه الدراسة سلسلة متلاعة الملقات من الشراح الإغريق. 
والاسكندريين » والسوريين والبيزانطيين إلى ظهور فلسقة السلين . ومن طريق 
. هؤلاء الأخيرين وسلت إلى مفكرى السيحيين فى المصور الوسيطة ٠.‏ ومن 
الأدلة القاطمة على مبحة ما تبين لنا فى بحومتا هذه ذلك الجدل الحاد التواصل. 
حول طبيعة المقول وكيفية العرفة العقلية » والذى بدأ عند تيوفراصت تميق. 
« أرسطو » الباشر ثم:استمر بين أعلام الشراح وشغل عقول أفذاذ للفكرين. 
كل نلك المقب الطويلة حت اتنبى إلى «فكرى السلدين . وقد نشا.هذا الجدل. 
الهائل من تلك المبارات الغامضة التى وردت فى الكتاب الثالك من ٠‏ النقس > 


ووو 


لأرسطو . ولكن مفكرى السلمين لم يقفوا بإزاء هذه التظريات وققة الجامد 
أو القلد . بل وشموا لما شروحا شخصية مستقلة أوشحت مواههم » » بل أبرزت. 
عبقر ل ذلك أعلام الستشرقين الذينعنوا بدراسة الفكر الإسلاى : 
ومن أنصع الآيات على ذلك تقك المبارات اللاذعة المنيفة التى علق بها ابن 
رشدقى ه ذا الصدد على شرح الإسكتير الأفروديسى وعى قوله : 0 
الإسكندر الأفروديى فى هذا جدير بإلرثاء ] كثر من جدارته بالتقد 6 
تأثير الأفلاطونية الحديثة فى فلاسفة المسامين 
حت اسم « ارسعلو » 
مما تقدم يتبين أن متتجات أرسطو قد فازت -- من حيث الكمية 
-والمتاية والصدارة -- بنصيب الأسد . وتلك ظاهرة كفيلة بإيضاح معنى الأثر 
البارز الذى تغرد يه أرسطو فى عقلية السلمين وإنتاجيم الذى سئقف بك عنده 
خا بمد وقفات مستأئية . ولكن هذه التتجات الأرسطية قد سادتّها المرافات 
يسبب نلك الرسائل التى عزيت زيفا إلى العم الأول ٠‏ وبيان ذلك أن عدداً من 
متأخرى الاسكندريين قد لفقوا كتيا حشوها بكثير من آراء « أقاوطين » 
٠و‏ * بروكلوس > وأشافوا إلبها قليلا من آراء ه أرسطو» وتلاميذه ثم نسبرها 
كلها إلى هذا الحكيم . ولعل فى مقدمة الأسباب التى دمهم إلى هذالقر أنهو 
رأوا أن الناس انصرفرا عن مذهبهم وأصبحوا لايمنون به . ولا كانوا من ضعفاء 
النفوس وتمن لا خلاق للم فر فقد أرادوا أن يميدوا له احترامه الأول) فر مجنو 
ذه الغاية وسيلة أتجع من أن يمزوا هذء الآراء إلى وأرسطو» » لأندكان - فيا 
يلوح ثنا س ذا سلطان على التفوس فى_ذلك الممر »_ولم يكن عرق تلك 
الاي 27 استاجيرا يتيسر لهم آلا بتلفيق كتب محتوى عليه ؟ ووشم 
اسم « أرسطو» > على هذه الكتب » وقد فملوأ قاتتحلوا عدداً من الؤافات تسيوه 
إلى هذا المكم وهو منه ٠‏ باتع وماك تبذة عن كل كتاب من هذه الكتب. 


مع عوذج من نصوجه . 


- 


-١‏ من هله الكتب كتاب « ربوبية أرسطو » الذى هو عبارة عن 
«قطع مختارة من تاسوعات أفلوطين » وقد احتوى نظريات ذلك الحكم حول 
الألوهية والموجودات الجردة عن امادة كا ضم بين دفتيه آراء تنسكية ترتكز 
على البصيرة ما يستحيل على أرسطو أن يكتب منه سطراً واحداً . وقد ترجم 
أبن تأهمة هذا الكتاب إلى العربية حوال سنة 5؟5 مجرية وراجمه الكندى ى 
عناية ودقة يأمر أحد ابن الخليفة المتمم . وقد ترجم إلى اللاتينية يتصرف وطبع 
.هرتين » إحداهما فى « روما » سئة ١815‏ والثانية فى باريس سنة 1١8“‏ ونشر 
بالميرية مسبوقا بمقدمة قيمة مشتملة على عرض واف لنظرية الأقانم الثلاثة 
-عند الأفلاطونية الحديثة . ولكن مؤلف هذه القدمة قد عدل بعض الشىء فى 
تلك النظرية » فبعد الأقاتم الثلاثة التى عى الإله والمقل والنفس والتى يقب قثالشباعن 
“ثانيها » وثانيها عن ألما ء أضاف إلمهاأقنوماً رايما هو الطبيمة التبئقة عن التفس ٠‏ 
وهو لايكتق بهذا ء بل يلاثم بين تلك الأقائم الأربمة وعلل أرسطو الأريع » 
«فيعلن أن الأقنوم الأول أو « أحد» أقلوطين يقابل الملة النائية عند أرسطو » 
وأن الأقتوم الثانى أو العقل » يقايل الملة الصورية » وأن الأفنوم الثالك أو 
«* النفس » يقابل الملة الحركة » وأن الأقدوم الرابم الشاف أو 8 الطبيعة » يقابل 
العلة الادية . 

وما يسترعى الانتباء هنا أن القارىء مسر بين هذه الختارات على الرسالة 
الثانية من التاسوع الخامس الذى يشتمل على تلخيص جيد لذهي أفلوطين كله . 

ولكى نقفك على نوع النصوص التى وردت فى هذا الكتاب أردنا أن ننقل 
لك طرفا مها » لتوازن ببنه وبين ما تعرثه من آراء « أرسطو » ٠‏ وإليك هذا 
الطرف : 

« إن أفلاطون الإلمى هو الثل الأعلى للنوع الإنسالى الذى يدرك الأشياء 
مبإلهام من العرفة دون حاجة إلى أى قانون من القوانين الدطقية » وإن الحقيقة 
«الجردة لا تدرك بالفكر » بل بالنظر الحمض فى مقام الشبود » ٠‏ ثم قال : « كثيرا 


دوو 


ما كنت وتفسى الجردة فكنت عوالخالة هذه : المارف. والعروقف على السواء » 
و أسيت بسي نارجه م اليل والنيء ول محتققه فمها من أنها جزء. 
من املد" الأعلى متمتمة بالمياة الوجودة فى القوة الخالدة . و بهذا اليقين عاوت 
بنفسى من عالم اللك والشهادة إلى عالم الغيب والللكوت » إلى القام الأسى » 
فرأيت التور الجميل الذى لا يمكن أن يعبر عنه لسان ولا يدركه جنان ٠‏ إلى 
أن يقول : « مركز النفس الأصلى ى وسط الكو العام » والإله من فوقها » 
والطبيعة من متها » والعقل يحملها من جوار ربها ويقرها فى الادة قتبق فى المسم 
إلى أجل ممين ثم :صمد ثانياً إلى مكانها الأول ٠‏ فحياة النفس تشمل الأدوار 
الثلاثة » والعقل هو الأصل ؛ وهو الكل » والكل فيه واحد . والنفس عقل 
أيضاً ما دامت بميدة عن الجسم » وعقل نسى مدة وجودها فيه باعتبار ما كانت 
وما ستثول إليه » أى بقوة الأمل أو بصودة الشوق لأنها وهى فى سجنها الادى. 
تصبو إلى فوق + إلى الحل الأرفم الذى لا يدرك ولا ينمت فنحيا حيانها الأول » 
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- ومنبا "كذلك كتاب «الملل» الذى نسب إلى «أرسطو» وهو ف اللقيقة 
له بر وكلوس » الاسكتدرى الذى مخالف ازاؤه آراء د أرسطو ».عمالقة جؤهرية 
ف الكون كله ونشأته ومصيره . 

- ومنها كذلك كتاب « التفاحة » وهو محاورة بين « أرسطو » وأحد 
تلاميده » وهو فى حالة الاحتضار ٠.‏ وهذا الكتاب هو مما كاج محضة لنكتاب 
« فيدون » الذى صور فيه « أفلاطون » منظر موت سقراظ وإن كان القارىء 
يعر فيه من حين إلى حين على يمض التمالم الأخلاقية للمشائين ‏ 

وإليك غوذها مما وضعه ملك لهذا الكتاب على لسان العم الأول زورا' 
ومبتانا » قال : 


دوه - 


« حقيقة النفس هى المعرفة المسحيحة التامة » فبى الفلسفة . ولذلك يحد 
الإنسان فى معرفة الحقيقة العرفة الممحيحة نباية السعادة المنقظرة لانفس العارفة 
بمد اموت . وكا أن نتيجة الم إدراك الحقيقة والفضيلة » كذلك نتيجة الجهل 
الوقوع فى ه الرذيلة » . وليس من ثىءفى الأرض ولافى السياء سوى الملل والجمل 
وتنيجة كل مهما ٠‏ فليست الفضيلة شيثاً سوى العلم ؛ وليست الرذيلة إلا الجبل - 
فالعلم والفضيلة أو الخجبل. والرذيلة كالاء والثلج حتيقهما واصسدة 
وصورها مختلقة . 


إن النفس لتحد فى العرفه التى هى الحقيقة الالحية سمادتها الحقة » ويس 
فى الكل والشرب ويقية اللاذ الادية » لأن اللاذ عبارة عن شملة نار تلنهب زمتاً 
ثم تنطفىء ٠‏ أما الحرارة الثابتة والضوء المستمر فيحدثان فقطعن النفس المفكرة 
التى تبحث عن خلاصبا من عالم الشهادة - ولمذا لا يختى الفيلسوف ألوت » بل 
يستقبله بالراحة إليه والسرور منه إذا دما الرب إلى جواره . إن اللذة التى محل 
عليها الحكيم عمارقه الحدودة فى هذه الحياة الانيا برهان قاطم على الغبطة 
الكيرى التى سيتانها بتحرير نفسه من سجنها ألادى ويوصلبا إلى مقام الشهود » 
-وإن الفبلسوف ليمرف ذلك ععرفته نفسه » فن عرف قسه فى هذه الحياة وصل 
بهذه العرفة إلى إدراك جيم الأشياء بل خالد » أى نفس أيدية لا يد ركبا القثاء . 

وأياما كان فإن اافلسنة الاسلامية -- فيا تتبع فيه فلاسفة الاعريق س 
.مؤسسة فى جوهرها على منتجات أرسطو ممزوجة بشروح طويلة من مفكرى 
الأفلاطونية المديثة . 

على أنه تما يدعو إلى الدهش هنا أن الباحث لايشعر بالفارقات البارزة 
بين أى مذهبين فق الحيط الفلسق شعوره بها بين مذهى ارسطو والأفلاطونية 
الحديثة » إذ أن الأول[يحريمى عتل يستمد على الأحداث والوقائم لافلا يمن 
بإنسانية دون إنسان » ولا بحصانية دون حصانمشخصين | وكل أنحاهاته واقعية 


مؤسسة علي النطق الاسطلاحى الفني”م بينا أن الثانى عرض و كليل لرجود قوى 


“1 


روحية سدو الكون ميحسورا بها ولاعسكن إدرا كبا إلا عن طريق. 
الاعمالات والإلهامات]. 


ولكن أعلام الفكر الإسلامى قد استطاعوا أن يميتوا محيطات المرفة 
الختلفة » وأن يبيتوا حدودهاء فمرقوا كيف . يوققون بينهذه التمارضات ويجسسون 
تلك العقول التباينة » والأعوا, التضادة فى إطار واحدم. 00 


محا سم مص معد 1 


بيد أن المدالة محتم علينا أناقرر حايم الستشرق البلجيى دوهيم فى. 
كتابه « نظام العالم » - أنه تو لم تكن مار ذلك التوفيق القديم التى أنشاها 
الأقلاطونيون اللحدئون قد عزيت إلى أرسطو يوساطة أولئك الذين وضعوا محت 
اسمه كتابى  :‏ الريوبية » و« الملل » لما كان من المكن أن يوز العلم الأول. 
لدى مفكرى العرب والسيحيين واليهود بتلك السلطة المجيبة التى استمتم 
بها فى المصور الوسيطة ٠‏ 


اإتلثااث 
معارف مقلصىال مسارين) 


نظرة عأمة 
هل مفكرو السامين فلاسفة ؛ 


جحد كثير من الباحثين الأوروييين الحدثين المنزلةالتى شغلا فلاسقة الإسلام 
فى تاريخ الفلسفة ء وزجموا أن ممبباح المكر الى خا نوره فى الاسكندرية نحت 
ضغط الديانة المسيحية لم يعد إلى السطوع إلا على أيدى بيكون وديكارت وأشياع 
كل منهما من الفلاسفة الحدئين » أما جميع من ظهروا فى البيئتين الإسلامية 
وألسيحية منذ القرن السادس إلى القرن السايم عشرلفليسوا إلا اراجمة أ تراجمة أو (0) 
مقلدين لايصح إطلاق كلة كلة فلاسفة عليهم ألبتة.] 


ولسكن فريقاً آآخر من هؤلاء الباحثين خالنوا الأولين فى هذا الرأى|فنعيوا (2) 
إلى الس ا هده الكلمة 7 ا ا بين 


ابي 31 


ولاكان الواء لاعلم يتطلب منا الإنصاف فى الحكم على هذين الرأيين » وكا 
كان الإنصاف لايتيسر لنا إلا بعد الدراسة واليحث والوازنة » ولا كنا قد قرقنا 
من درأسة الفلسفة الإسلامية عامة واستطمنا أن تعقد ينها وبين غيرها مر . 
الفلسفات ما تستطيع أن نطلق عليه اسم الوازن المية ؛ فقدحق ثنا بمد ذلك أن 
نبدى آراءنا فى هذا الوشوع صريحة ناسمة » ويمكن أن تجملها فيما بلى . 

إن هذه المعضلة مؤسسة على سؤالين بسيطين أو سؤال واحد ذى فرعيف » 
مؤداء : « هل مفكرو الإسلام فلاسنة ؟» وإذا كانت الإجابة بالويماب 
وأمكن دعمها بالأدلة فا هى متزلهم من القلسفة العامة ؟ 


ولا ديب أن الإجابتعلى الشقالأولمن هذا السؤال تستلزم يديا 57 


لامءة« دم 


م تطبيق هذا التمريف على منتحات فلاسفة الإسلام » فإذا ألفيناء ينطبق علمها » 
حزمنا بأن هذه النتجات فلسقة »وأن منتجبها فلاسفة . وإذا لم ينطيق علب ١‏ 
أسدرنا علمهم الحكم الذى يستحقونه عدالة وإنصاظ . 

وفى حالة إثبات جدارمهم بوصف القلاسفة » يحب عليتا أن نعنى بتحديد 
الدزلة التى يستحقونها بين حلقات سلسلة الفكر البشرى مستئدين فى هذا 
التحديد إلى بعض نواحى تجديداتهم فى الفلسقة العامة ٠‏ وإليك البيان : 


إذا كان قد ثبت من خلاصة التعريفات الحاممة المانمة التى وضعبا القدماء 


والتوسطون والح دثون للفلسفة أنبا «[فى البحث عن البادىء الأول أو 0 
التحواضص الأساسية والملل الفاعلة للااشياء حق يذبى ىف هذا البحك إك العمل العلة 
يلين 

أو انها مى البحث المقل لخر النظم عن أسر ار الكون وخنايا الوجود م 

أد هى ل البحث من من أبن » وا أين » وكيف ولاذل؟ ع). 

أو أنها فوا يكن أن نعرف وما يجب أن نمل ؟ 5). 

وإذا كنا بعد الدراسات الشاملة والبحوث الوافية قد تبينا أن منتحات 
منسكرى الإسلام قد تعقبت البادىم الأول الكائنات في تدرج عمسكم وتنايق 
: كاد بلغ حد !كيال »وار تفعست كا يقولأحد الستشرقين -إمنظلام المادة الذى 
لا تتتصل به المقول » إلى أسمى الجردات التى بهر ثورها اليصائرم وإذا ألنينا 
أوقك النكرين يتسكرون ما يدر للااقدمين 0 
الأساسية وفروهها مالجات لم مخطر هم عل بال ٠‏ ويكملون من متتجأ جامهع 
مأ تقص + ويوضحون مها ما أظل وات تبهم » ويقوون ما ضعف » ويدللون على 
ما افتقر إلى الأدلة د ويصوغون المضلات العويصة فى 
أساليب لدنة مرنة لا محول رصاتنها حون طرافها » ولا تتمارض فديتها مع سلاستها 


لطع د 


وليس هذا فحسب زيل إنهم كثيراً ما يخالنون أساتنتهم من الإغريق غائفة 

لا تشهد لهم بحرية التفسكير فحسب » بل تصعد بم الدحدجات الأقذاذ المتازين] 
إذاتبين لنا كل هذا 0 فقد وجب أن ' يجزم غير مترددين بان هذه النتحات 
فلسفةء وأن أرايها من أعلام | الفلاسفة المأليينتع وهاك شيئا من التدايل عل 
ب د 3 
قم الفلاسفة الأقدسون الفلسفة إلى قسمين : نظرى وعملى 20000 
بدوره إلى ثلائة أقسام ٠‏ أولها الطبيعى أو البلى الأدق - وثانيها الريامى أو العمل 
الأوسط . وثالمها ما بعد الطبيمة أو المع الأعلى ٠‏ وكذلك قسموا العملى إلى ثلائة 
أقسام .أولما الأخلاق .وثانيها تدبير الأسرة ٠ ٠‏ وثالنها السياسة . وقد وضموا لهده 
الأقسام كلب أداة وأوجيوا اتقدمها عليها لأنها ضرورية ١‏ مهمه أو التط) 
أو ا و القاتون الذى تنه تعصم مراعاته الذهن من اللمأ فى الفكر] واقد كان من 
الطبيعى ى أن نبدأ نظرتنا إلى فلاسفة الإسلام با استحدثوهفى هذه الأداة الضرورية 
لم الفلسفة . ذإذا اننهينا من هذا انتقلنا إلى ما استحدثوه فى غيرها من أقسام 
الحكمة ٠‏ وفى الق أنه إذا ألقى الباحث نظرة عاجلة مثلا على رسالة القارانى 
التى أجاب فيها على الأسثلة الفلسقية التى وجبت إليه استرمى اتتباهه ما استحدثه 
هدا الحكم إفي علم دوكر سر » لا من حلول مشا كله فحسب “بل 
من نظا نظريات جديدة تستحق تستحق العناية ٠ ٠‏ غير أنه لما كأن ما استحدثه القاراف ى 
النطق أمورا فنية وحلولا لممشلات اسطلاحية قد يتقل ظلها على غير المتخصصين 
من القراء . فقد آآثرنا أن نكتق مها بالتلبيح دون التصرع وإدَا تركنا الفازالى 
جانباً وعرجنا على ابن سينا ألفيتاه قد صاغ المنطق -- بعد تمقده 00 
واشح يمكن أن ن يكون ف متناول 5 العادية فلا عن المتازة . 

ذلك فإنه قد أبدع فيه إبداءاً مشرفاً وجدد فيه فيه الت سا سه 
ولا لفرفريوس أو للاسكندر الأفروديمى يبال . وإن نظرة واحدة يلقمها الباحث 
على كتب : الشغاء ‏ والتجاة» والإشارات ؛ أو على الكنب النطقية الفنية للمى 
أسدق برهان على صحة ما تقول . ْ 


ست لب ة# سم 


وأخص مآ لفت أنظار الستشرقين لدى فلاسقة الإسلام عامة هو ذلك | الفرق 
الل البارز الذى أوضحوه بين الحدين :الكامل والناقص؛والرسم ١/مسجزموا‏ بأ 
التماريف الجامعة المائمة التى تصلح لأن تسكون أساساً للبراهين الثابتة يحب أن 
تسن على الحدود لا علي ال(سوجع ويلاحظ ه البارونكارادى فو » عق حراس 
منطق ابن سينا أنه - على الرغم من تأئره بأرسطو وفرفريوس ل لم يكن 
ذنباً لما » وإعا كان حر الفكر ددا فى كثير من التواحى . وهو فى هذا 
يقول . « إن كل ما قلناء آتها عن ابن سينا وما استشهدنا به من نصوصه يشعر 
القارىء عميزات الوضوح والإيجاز والدقة وَالحزم والقوة فى هذا النطق الذى 
ابم الؤلف فيه أرسطو وشراحه »ولكن بحرية ودون أن يجمل نقسه مرة وأحدة 
عبداً لهو لافى منبجهم ولافى مليم » يل بالمكس هو يكمل مهم ما تقص » 
ويصلح ما قسد » ومهاجم ما حاد عن الحق فى رأيه '. اك 

ومن ذاك أيضًا قوله : « إن منطق ال تجار اسم ميل نو سارت 
جليل يمد محفة فنية فى المصر الذى كتب فيه » وليس موصوط فى نلك الصور 
العقدة البريرية التى ظبرت ق العصور الوسيطة فى أورويا » ولا مصوغا تلك 
الصياغات التى دلت على فساد أقواق أسبحاها(" . 


هذا فيا بخص بل النعطق » أما الناسفة ذإنتالو حاو لنا أن نطوق هنا عبتديم 
فيها حتى تطويفا سطحياً لد عليئا ذلك كل التمسرءلأن إبداع الفاراق المتول 
المثيرة وفى مشر النفس » وححأولته التوفيق بين أفلاطون وأرسطو بمد ٠‏ إثباته 
وحدة الالسفة الكقة قة موعهم إمكان لكلاف فبهاءوعحاولةالتوفيق بكذلك بين الفلسنة 
والإسلام » وإبداع ع ابن سيثا فى الثفو سالفلكية “وف التقوس الإننا نيوملكاتها 
واختصاسانها » وفى مشكلة المام الشترك وغير ذَلِك؟ * وإبداع ابن رشد فى إيجابية 
العقول العامة وووحدة العقل البشرىء وتقسيم الإنسانية إلى ثلاثة أقسام يلقم القسم 


)١(‏ أنظر كتاب اين سينا لبارون كارادى قو 


5 0 


الأول منها مع الحجج النطقية وثم المكاءءوالثاتى مع الجدليات ومبرجال الددين + 
والثالك مم الخطابيات وثم المامة وما شاكل ذلك أعظم من أن تقسم 4. 
عجالة كيذء. 
والدى حدانا إلى المثيل لإبداع ابن رشد بهذين للثالين هو أن نظرية العقل 

والتفس عند هكانت الفتاح الأول أثلقات أرسطو التى ظلت فوق متناول عقول 
جيع الشراح الاسكندريين والسيحيين والسلدين إلى أن أزال عنها ابن رشد 
الثقاب للمرة الأولى 5 ستبين ذلك فى موضعه من بحث العرفة عند ابن رشد ٠‏ 
وليس هذا فحسب » بل إن آزاءه فيهاكانت مبعث ثورة هائلة فى الخياة العقلية 
المدرسية فى أورويا ؛وكان لهذا اقصار وخصوم اننهى الزهاء منهع جميماً بإجلال 
ابن رشد والسير محت رايته فيها ٠‏ 

أما نظرية تقسيم ب الإنسان؛ ققد كانت الخد القاص بين القائلين بإمكانالتوفيق 
بين إلدين والفلسفة وخصومهي فى هذا الرأى ودراب عتم السالة قد هزت 
المقول البشرية هزاً منيفاً منذ أقدم المصور وظات بزها حت قال ابن رشد كلته 
التي جعلت كثيراً من اللستشر قين والباحثين الحدثين يسترفون له بالأولية من ببن. 
فلاسفة المصور الوسيطة فى الشرق والغرب » ولا يترددوث فى امتباره من أعيان 
اللاسفة العالميين":” ش ش 


منزلرى فى الفلمفة العامرّ : 

بق عليئا بعد ذلك الذى أثيتناه آنا من أن فلاسفة الإسلام ثم فلاسفة بالمنى 
الدقيق لذه الكلة أن نتبين متزللهم فى الفلسفة العامة . وهذا أمر قد أصبح 
ميسوراً الآنء لأن البحث كان فى القرن التاسع عشر لاينى ألبتة بدراسة 
الأشخاص » وإعا يعنى بدراسة التواميس الكونية وما يتفرع عنها من أحداثه 
وتطورات كا أعلن «أجوست كونت » و« هيجيل > وه ريتوفييه » أنه يجب 
الانشغال بالقواتين الفلسفية لا بالفلاسفة . أما الَآن ققد حول الهج فى العصر 
الحاضر إلى المناية بالفلاسفة الذين ابتدعوا تلكالنظرياتوهذا المبج الجديد أقدرعلى 
إبانةالفروق بين الفكر ين ؛وهىأساسالفروق بين النظريات وقدحعح ذلك لهستشرة 


م 


بأن يتبينوا القيمة القيقية التى فازبها فلاسنة الإسلام بين صفوف الفكرين 
الماليين » وأن يقدروهم حق قدرهم ويمترفوا فى كتببع بشهادات مح بأن نذ كر 
منها هنا طرفا على سبيل الاستئناس » قال الاستاذ « مانك » ما يأنى : 

< إن أبن سينا كان أحد المباقرة الذين هم فوق الستوى العادى »© وأحد 
الكتاب المفرطى الخحصوبة ' فإنه فى وسط وظائفه العامة وأسفاره المديدة » 
وف جيانه الضطربة بالمواسفالسياسية الائحة بالحصومات والأهواء والرغيات » 
قد وجد من الوقت مايسمح له بتأليف عدد من المؤلفات الحائلة التى يكفى واحد 
مها لأن يضمن له مكاناً قى الصف الأول بين الفكريه 67 

وقال الأستاذ «كارادى فو » فى آخر كتايه عن أبن سينا : 

« الآن وبعد أن اننهينا من هذا الولف وف الوقت النى لا أفارق فيه قراق 
محسب » بل أفارق فيه مؤلاء الأموات الأجلاء الذين كونت أفكارهم موضوع 
هذه الدراسة » لا أريد أن أَضيف إلى ما قدمته إلا كلة وجيزة أعبر بباعن السرور 
الذى أحسست به فى قضاء بضعة شهور على صلة بأولئك الذين كان لمم ثثقة 
وإعان بالعقل * والذين مكروا على ضوء القانون النطق » والذين أيانوا فىكل 
لفظة مأ تستطيع أن محتمله من معان » والذين اعتيروا أن الفاسفة هى المل » 
والذين علموا الناس أن السياسة جزءمن العلم » والذين رأوا أن الدول يحب أن 
يمحكمبا المكماء . أولئك الرجال ذوو القاوب الكبيرة الذين لم يكن 
إيجامهم بأن المقل محدود وبأن قوقه نوعأمن العرفة البسيرية التى تدفم النفس إلى 
الانتماس فى التنسك يحملهوعلى الإقلال من الإجلال الذىكانوا محيطون بهالحقل 
أوائك الرجال ذوو المقول الواسمة الذين يحدر امتداد معارفهم وتعددها بإثارة 
الحسد فى نفوس هواة التخصصين من الملماء فى عصرنا الحاضر مادام أولئك 


,. انظر كتاب مزيج من الفلسقتين المهودية والعرية للأستاذ مانك‎ )١( 


ال ا ا لماه لومب 
3 00 


مم 6 و سم 


'القدماء قد حاولوا بسكل ما أوتوا من قوة فى عصورهم أنيفهموا جميع النظريات 
والذاهبء ولم يمرنوا أى حائل يقف ينهم وبين البحث العقلى ٠‏ أولئك الذين 
أراحوا أن تكون جميع حقول النشاط البشرى منتوحة أمامهم والذين تزلوا 
-وصمدوا بسهولتين متعادلتين كل درجات سلم الكائنات من الأرض العميقة 
إلى الفلك الأعلى » ومن ظلام المادة غير القابل للادراك إلى بهر نور المقل الجرد 
.بقدر ما نسممم به طبيعة الذهن البشرى © » 


أما منزلة أولئك الفلاسفة فى تارعم الفلسفة العامة من التاحية الفنية الحضة 
«فهى منزلة جليلة الخطر ثلامة أسباب هامة مجملها فبا يلى : 


السبب الأول هوأن الفلسفة الإغريقية والحندية والفارسية فى الوقت الذى 
«ظبر فيه الإسلام كانت قد أتحدرت إلى الحضيض أمام صدمة الديانة السيحية ٠‏ 
٠‏ “فلا ظهرت المهشة الإسلامية كانت يجاة هذه الفلسفات كلها على يدها ول يققصر 
أولئك الأعلام على إنقاذها » بل منحوها من تجهودات عقولمم المبارة ما أعاد 
إليها قوى جديدة ل يكن أنسارها الأولون كافلاطون وأرسطو وأقاوطين وكابيلا 
«ومائيس ومزدك يحلمون بها . : 


السب الثانى هو هذه البتدعات المظيمة التى أشرنا إلى طرف ضثيل مها 
فى أول هذء التبذة نوات أامت إل إلى الإناية شرو بذ اكه مكير القويم بمد أ أن 


والسبب الثالث هو : ذَلِكِ التأثير الخطير الذى طبع به فلاسفة الإسلام 


)١(‏ الى خاممة كتاب اين سينا البارون 


انايج سد 


المسور الوسيطة الغربية وعصر الهضة الأوروبية » وذلك مثل تأثير اين سينا فىء. 
فلسفات : « جيوم الأوفيرنى » و« ألبير الأ كبر » والقديس ه توماس ال كويى» 
وهذا الا'خير هو أعظم مقكرى المصور الوسنيطة النربيين على الإطلاق : 

ومن ينظر فى نظريات وحدة المقل وخلود النفس والميولى النوعية وغيرها. 
فى كتي هؤلاء الفلاسفة يتبين له مقدار تأترحم يفلاسقةالإسلام) بل تلم عليه 
ببيئة لاندع أقل محال لاريب فى هذا التفوق العقلى » وفى القدرة على ريد الصو 
القلية وفصلها عن ن الحسات والسمو بها إلى المقولية المحضة التى تسحز المقليات 
« الفوق التوسطة » عن التطاول إلى إدرا كبا ٠‏ وليس هذا سب إبل إن تأثير 
ابن وشهاق ]حال كترية المعائة سح لنائئة جالمق ,انين :ويلدوا أن لاسبيل 
إلى الشك فيه . ومن أمثلة ذلك أن الأستاذ « سيجيه البرابالى » وصاحبيه قد بل 
من تفوسهم الاقتناع بصحة مذهي ابن رشد حدا حلهم على االخحروج على السلطة 
لدنية وظادا بؤيدوته فى دروسهم حتى قبض عليهم وزج بهم فى غياه ب السجونة ” 
لا لشىء إلا لاتتصارمم لافلسفة الرشدية - 

وحمل القول أن من يكيم الثورة العقلية التى أحدثتها نظريات فلاسنةة 
الاسلام ولا سما أبن رشد يتبين له أن أهمية هذا الفيلسوف قد بلغت فى أورويا: 
حداًلم تبلغ عشر معشاره فى البيئات الإسلامية » إذ أنه ظل بطل العارك العلمية 
التى اشتمل أوارها فى أواخر المصور الوسيطة فى أورويا حتى لهايئها فى العصصر 
الحديث» فكانت المحاورات تدور حول كتبه » والؤلفات تكتب لشرح مذهبه». 
والحاضرات تلتق فى تسير آرائه . وكان فريق يصفه بأنه منير المقول » وآخر 
يرميه بأنه ميدع الشك أو ممكر الديانات أو هادم اللق » ولكن ججيع علماء 
تلك المصور إذا استثنينا منهم واحدا أو اثنين كانوا متفقين على أنه أقدر شراج 
أرسطو على الإطلاق . ولحذا كان خصومه أتقسهم من رجال الدين المسيحى. 


ا 


أاتمصبين لايستطيعون الامتناع عن إجلاله » ول يسكن هذا التأثير تأثيراً الفلسفة 
الإغريقية بوساطة_فلاسفة الإسلام كا زعم بعض التحاملين ١‏ واه طبع 
عؤلاء الفلاسفة أتقسيم وأثر أفكارمم الشخصية التى لم قدر الافريق لد 7 
وليس على من برتاب فى هذه الحقيقة إلا أن يرجم إلى مشكلة ‏ المام الشترك » 
وهل له وجود ذانى ؟ أو هوف الذهن فقط ؟ أو ف الحسات ثم ينتقل مها إلى 
«الذهن ؟ وما دار حول هذه النظرية من جدل » وما أبدعه الإسلاميون فيها من 
“أفكار » فإنه سيعود مقتنماً بصسحة ما تقول . 


المعرفة عند الفا رأبى 

اريس : 

سلكنا فى هد! الكتاب سبيل العدول عن المناية بتاريخ حياة الفلاسقةة 
الذين عرضنا لنظرية المعرفة عندثم سواء 1 كانوا من الإغريق أم من السلمين . 
ولكننا سنشير هنا إشارة جد خاطفة إلى جاني من جواني الفارانى وهو سلاسة 
الأساوب » ووضوح المماى » لآ تتلمذه على أنى بشر متى بن يوفس قد أ تأثيرا” 
واضحا فى تمبيره عن الشكلات السيرة والمصلات العويصة يعيارات سهلة 
الي إذا قبست بأسلوب الكندى الذى كان مضرب ألثل فى. 
الغموض والتعقيد ٠‏ ومحن نمل علم اليقين أن منشأ تلك المارك الطاحنة التى 
اشتعل أوراها بين الفسكرين حول العرقة والقوى المارفة منذ القرن التالك قبل 
السبيح إلى القرن السابع عشر بمده ل يكن لما سببٍ سوى غموض عبارات. 
أرسطو .كا أن جلاء تظرية العرفة عند فلاطون لم يكن له منشمأ 1 آخر غير طلاوة. 
أساويه » وعذوية ألفاظه ألتى وصقيا أحد النقاد الأقدمين قوله :« لكأنى 
بالتحلة تصب جناها على لسان أفلاطون » ٠‏ وقال فيها آخر :« لو أن مذهبي. 
أفلاطون كتب بغير أساوب أفلاطون لا فهم منه أحد شيثاً » . 

لهذا كله من نلمع هنا هذه الإلاعة الماجلة إلى حياة القارالى الدراسية .. 
٠‏ وإليك كين بدأت هذء المياة : 


إلاعٌ عن عباتم الررامير : 


لايرف مالدينا من كتب الؤرخين شيثاً عن موك الفارابى ولا عن نشأته 


سيفو د 


فبمضها يزعم أنه ولد من أسرة فقيرة تحبولة » وأنه كأن فى ميدأ شيابه يعمل. 
حارسا فى أحد البساتين » وأنه لم يكن يجد فى متزله مصباحا يقرأ على نوره - 

وكان مرج إلى الحراس ليستعين بتور مصابيحيم أثتاء مطالمته ليلا ٠‏ ويدعى . 
البمض الآخر أن والده كان قائداً فى اليش » وأته هو شخصيا كأن فى طليمة 

حياته العملية قاضيا ثم مال إلى العرفة فتنسى عن القضاء واتقمس فى يحار الفلسفة- 
والتنسك إلى غير ذلك من المتباينات والتمارضات . وسواء أصحت الرواية الأوك.. 
أم الثانية فإن الفارابى بعد هذا الشباب النامض كان أشبر من الكو كب 

اللامع فى سماء الدولة المربية » متنقلا بين بغداد ومصر ودمشق وحلب » وأنه. 
ألقى عصا التسيار أخيراً ى بنداد التى وجد فيها ماينقع غلته ويروى ذاه إل.. 
الملم والعرفة . وكان حين نل بدار السلام يعرف المربية والفارسية والتركية 
وقيل إنهكان يعرف كذلك الاغريقية والسريانية . وكان بهذه المدينة إذ ذاك 

عالم جليل قد علا كعبه وذاع صيته فى النطق والفلسفة » وهو : أبو بشر متى.. 
أبن يونس الذى انفرد من بين علاء بنداد بحسن العبارة » ورقة الاساوبووضوح - 
الفكرة والخلوص من تلك الالتواءات التى تؤدى إلى غموض المانى وتقلل ‏ 
الفائدة من الؤلقات » فال الفارابى إلى الأأخذ عنه والتتلمذ عليه » وتأئرق كتابته 

فيا بعد بأسلوبه الساحر حتى جاءت كل مؤلفاته غاية فى البسط والوضوح ٠‏ ولا" 
أحسب أن هتاك سببا حل القامى مامداً على مباججة الكتدى - إذا لم يكن , 
مترضا أو متأثراً بأعدائه - إلا موازنة كعيه المقدة بكتب الفارابى الواضحة . 
التي دفمت أحد علاء عصره إلى أن يقول مائصه ‏ ما أرى أبا صر النارابى أخد. 
طريق تفهيم المانى المزلة بالألفاظ السهلة إلا من أبى بشر » ٠‏ كان م نأساتقته. 
بنداد أيضًا : د يوحنا بن حيلان » الذى تلت عنه النطق وبرع فيه حتى فاق 
جيع أهل عصره ٠‏ 


إطارم الفاسمى : 

انا لم يكن من المكن أن ندرس رأى أى فيلسوف كان ف العرفة قيل 
'آن نعرف أيه فى أدواتبا » وهل هى الحواس والمقل ؟ أو العقل وحده ؟ أو 
“اليصيرة ؟ وهذا يدوره يستازم الإحاطة باطاره الفكرى أو الإلام عذهية 
وغايتها . ومن ثم فإننا سنسترشد بهذه الأشواء كلها فى دراستنا نظرية العرفة 
عند الفارالى وإليك البيان : 


عرف اافارابى الفلسفة بأمها 8 الل بالوجودات با هى موجودة 4 م قال 
2 وهذا المد الصحيح مطابق لصناعة النلسفة وذلك يتبين من استقراء جزئيات 
.هذه الصناعة لأن موشوعات العلوم وموادها لاتخاو من أن تسكلون إما إلمية » 
-وإما طبيعية » واما منطيقة. » وأما رياضية أو سياسية . وصتاعة الفلسفة” م 
الستنبطة لهذه والمخرجة لها حتى أنه لايوجد شىء من موجودات الل إلا 
اي ا ل ل ا 


موضوع الفلسفة العامة إن عتد الفاراى (هو موضودات ججبيع العلوم “أو هو 
كل الغا كل الكو نية ]أما غايمبا عندء [فوى المق] ولأاكان المق لايتعدد » 
خند ازم أن تكون البحوث متجبة محوه وحده لاخلاف ينها ف ذلك' » وبالتالى 
خد وجب أن تنلاق بجي الآراء المقة عند تقطة واحدة تتحقق عندها الوحدة 
الفلسفية التامة . وهذا هو الذى مل الفارابى على التوفيق بين أفلاطون وأرسطو 
ودفعه إلى محاولة التدليل على أن ما هما من خلاف ليس إلا ظاهراً وانهما 
متفقان فى جيع الفسكر الأساسية وآن كل من يرى يينهما تنافراً عبيقاً لايكون 
قد فهم مذهبيهما على حقيقتيه) . وأ كثر من ذلك يكون قد حسب أن كلا 
دأبهما ناسد أد أن التي بسلدم مع المق]. وكلا المسبايد بالل 

» من كعاب « الجع بين رأتى المكيمين‎ » ١ انغلر صقحتى‎ )١( 


يد ع 


م يكن الفارالى أول من آمن بفكرة وحدة الفلسفة وحاول التوفيق بين. 
مذاهبها الختلفة » فإن الاسكندربين قد سبقوه إلى هذا ؛ إِذ قرر فرفريوس 9 أنه 
يوجد بين مؤلفات أستاذه مزي من آراء الرواقية والآراء للشائية © 99 . 

وفوق ذلك فإن فرفريوس سه قد كتب - فبا يروى بعض الؤرخين - 
سيمة مؤلفات للتوفيق بين أفلاطون وأرسطو . وكذلشعالم هذا الوضوع كثيرمن . 
فلاسفة الأسكندرية الآخرين . والقارابلى نفسه يحدثنا أن 2 أمونيوسسا كاس ». 
كتب رسالة خاصة فى اراء هذين الكيمين فى إثيات الصائع ف 


غير أن الفارابى لم يقف فى هذه الحاولة عند الخد الذى وقف عتدء فلاسفة: 
الاسكندرية بل اندقع فيه إلى أبعد غاياته » قل يكتف بالتوفيق بين رأبى هذين , 
الفيلسوفين وول اتدل لومس ل بتكف يت 
شتي » ول عباراتهما مر من_التأويل مالا تطبه الا تعليكتهولكن السيب ال السيب الأسامى اذى 
ع القارابى نأرالى يكيو فى هذا اليدان تلك الكبوة هو اعتاده ا 
« الربوبية © الزيف الذى عزا إلى أرسطو من الأراء مالم يدر له بمخلد , 
الثريب أنه حين اسطدم يما نسب إلى أرسطو فى هذا الكتاب من 0 
تتمارض مع أفكاره الحقيقية التى وجدت ف مؤلفاته السحيحة بمير فى هذا. 
التناقض قليلا ثم لم يليت أن تكلف له مسوغا فقال: 

( وقد حد أن أرسطو فى حكتابه 3 الربوبية 6 المعروف ب 2 اثيوئوجيا 6 
بت الصور الروحانية ويصرح بأنها فى عل الربوبية » فلا مخلو هذه الأقاويل إذاء 
أخذت على ظواهرها من إحدى ثلاث حالات : إما أن يكون بعضبا مناقسناً 
بعضها » وإما آن يسكون بمشها لأرسطو ء وبعضها ليس له » وإما أن يكون لحا 


(1) أنظر صفح ١١‏ من المزء الأول من حياة آفلوطن تأليف فرفرهوس وترجمة- 
الأستاذ هبيه ٠‏ 
(؟) أنظر صفحة 5*4 من حكتاب « المع ون رأيى الحكيمين » 


حم ؟؟ اه 


معان وتأويلات تتفق بوأطنها وإن اختلفت ظواهرها قتتطابق عند ذلك وتتفق 1 
-فأما أن يظن يأرسطو مع براعته وشدة يقفلته وجلال هذه الممأتى عنده أعبى 
الصور الروحانية» أنه يناقض تفسه فى عل واحد وهوالعلم الربوبى قبميد ومستتكر» 
وأما أن يعضها لأرسطو وبعضبا ليس له فبو أبمد جداً » إذ الكت الناطقة بتلك 
الأقاويل أشهر من أن يظن يبعضبا أنه منحول» فبقى أن يكون لماتأويلات 
.ومعان إذا كشف عنها ارتقع الك واليرج © , 
ليقف إعان الغارالى يوحدة الفلسفة عند حد التوحيد بين أراء أقلاطون 
وأرسطوء بل سار فى هذا الطريق شوطا يعيداً لخاول التوفيق بين الفلسفة 
والإسلام يحقيقاً لنفس الناية الأولى وهى إئات وحدة الحق . 
'أما أقسامها فبى ثلاثة : الطبيمى والرياضى والإلطى ‏ وعلوم التسمين الأول 
والثاى عنده خدم للقسم الإلمى الدى هو القصود بالذات لسموه وشرف 00 عهء 
0 لأنه يرى أن « فضيلة الملوم والصناعات إعا تسكون بإحدى ثلاث : 
شرن أرض» وإمازياسةة ابر امين» وإما وتظى المدوى الذى فيه 10 
أكان منتظراأً ‏ م عتضراً أماما يفضل على غيره لمظم الجدوى والذى فيه 
٠‏ فكاالعلوم له الشرجيةوسنائ الاج اليا فى زمان زمان عند قوم 2 ٠‏ وأمامايفضل 
مراع اعبار البراهين قيه فكا لمندسة ٠‏ وأماعا يفضل على قيره لشرف » 


-موشوعه كلع التجوم . وقد تجتمع الثلاثة: كلها أو الاثنان مها قى علم واحد 
كالملم الإفى > . 


وهنا لدم الإلى ينسم بدوره فيما يرى الفارابنى إلى ثلاثة أجزاء : الأول 

/ هو ما يبحث فيه عن الموجودات أو الأشيا شياء الى تعرض لما عا هىموجودات”) 
6 والثانى و ١‏ يببحث فيه عن مبادىء البراهين بالملوم النظرية المزئية وهى التى 
خخره كل عم لا ف فى موجود خاس مثل * دلق والخدمة' واد 


- أظر صفح +8 * مم من الكتاب الذ كور‎ )١( 


ماعلاب 


«وباق العلوم المزئية الأخرى التى تشا كل هذه الملوم ٠٠٠‏ والثااث [ببحث عن ( 
الوجودات التى_ليست بأجسام ولافى أجسام فيفحص عنها أولا : هل هى” 
.موجودة أولا ” ويرهن على أمها موجودة ثم يفحص نبا : هل هى كثيرة أولا؟ 
فيبين أمها كثيرة ثم يفحص هل عى متناهية أولا ؟ فييرهن على أنها متناهية » 
ثم يفحص هل مراتبها فى الكال واحدة . أو مراتبيا متفاضلة فيبرهن على أنها 
متفاضلة فى السكمال » ثم وبرهنعلى أنها - على كثمها - ترقت من عند أتقصها 
إلى الأكل فا لأكل إلى أن تنتبى فى آخر ذلك إلى كامل لا .سكن أن يكون 
شىء هو أ كل منه » ولا كن أن يكون شى* هو أصل فى مرئبة وجوده 
.ولا نظير له » ولاضشد وإل أول لايمكن أن يكون قبله أول » وإلى متقدم 
لايكون شىء أقدم منه “و إلى موجود لاعسكن أن يكون استفاد وجوده 
عن شىء أصلاء وأنذلك الواحد هو الأول وللتقدم على الإطلاق وحده .وبين أن 
سائر الوجودات لايمكن أن لا يكون استفاد وجوده عن شىء أصلا وأن ذلك 
الواحد هو الأول والمتقدم على الإطلاق وحده . ويبين أن سائر الوجودات متأخر 
عنه فى الوجودء وأنه هو الموجود الأول إلذى أفاد كل شىء سواه الوجود ٠‏ 
وأنه هو الحق الذى أفاد كل ذى حقيقة سواه الحقيقة » وعلى أى جبة أفاد ذ]اك 
.وأنه لامكن أن يكون فيه كثّرة أصلا ولا بوجه من الوجوه » بل هو أحق 
باسم الواحد وممناه ؛ وباسم الموجود ومعناه من كل شىء يقال فيه :إنه وأحد 
أو موجود أو حق سواء . ثم يبين أن هذا الذى هو ببذه الصفات هو الذى ينبغى 
أن يمتقد نيه أنه هو الله مز وجل وتقدست أسماؤه . ثم عمن بمد ذلك فى باق 
ما يوصف به اله إلى أن يستوفيها كلها ٠‏ ع يبين كيف حدثت الوجودات عنه » 
وكيف استفادت عنه الوجود . ثم يفحص عن مراتب الوجودات وكيف 
حصلى كما تلك الراتب ؟وبأى شىء يستأهل كل واحد منها أن يبحكون 
فى المرتبة التى هو عليها. وييين كيف ارتباط بعضها يبعض وانتظامه » وبأى ثىء 
ينكون ارتباطها واتتظامها ؟ ثم عمن فى إحصاء مافى أفماله عز وجل ى 
الوجودات إلى أن يستوفيها كلها . ويبين أنه لاجور فى شىء مها ولا مخلل ولا 


حسا ع١‏ - 


تنافر ولا سوء نظام ولا سوء تأليف * وبالإجمال : لانتقص فى شىء مها ولا بثى». 
أضلا ٠‏ ثم يشرع بعد ذلك فى إبطال الظنون الفاسدة الى ظنت باللّه عز وجل ى 
افماله يما يدخل النقص فيه وفى أفداله وفى الوجودات التى خلقها فيبطلها كلها 
ببراهين تفيد المل اليقيى الذى لايمكن أن يداخل الإنسان فيه ارتياب ولا 
يمخالطه قيه شك ولا يمسكن أن يرجع عنه أصلا ٠‏ 


النطى 0 
غير أن كل هذه المقائق التى أشار إللها القارانى هنا والتى تدعوها الفلسفة 
يأسرار السكون أو خفايا الوجود والتى مهدف إليها من جيم حراسانها والتى تطلق 
على الإحاطة مها وإماطة اللثام مها اسم العرفة اللقة أو للمرفة الفلسفية » لا يتيس 
حصولما فى العقل البشرى» بل لا يتيسر الأحاه المستقم إليها إلا عن طريق أداتها 
الطبيمية التى يعصم المسك بها النهن عن اللطأ فى الفسكر» والتى ريحب أن يسبق, 
التسدق فيها أولى خطوات كل بحث وكل تفلسف وهى المنطق - وسندّ كر لك 
هنا نبذة موجزة عن هذا القانون الماصم وكيفكان يحاربمن ضيق الأفق وللتمصبين. 
الذدين كانوا عقبة كأداء لا فى طريق التقدم البشرى فحسب » بل فى طريق الأوامر 
القرآ نية الصريحة التى رمت كل من لإ يتتدبر فى ملكوت السباوات والأرض 
ولا يحاول أن يتأمل فى أمرار الكون ليستنبط منها تتانجها الرائمة » بأنه فاقد 
العقل مسلوب الاب . وأ كثر من هذا أن القرآن قد وضع اناق بعض أياته 
عاذج من القضايا النطقية الخلية والشرطية » عى مثل عليا فى اليال والكال 
وستلع هنا كذلك إلى ثىء من المبود الجبارة التى بذها نلاسفة الإسلام فى 
تثبيت دعائم المنطق وإملاء شأنه وتيسير الإفادة منه . وإليك هذه تالتبدّة . 
ل يكن قدر النطق إلى عهد الفارابى مغهوما على حقيقته » ول تسكن منزلفه 
من الرفمة بحيث ينبغى أن تكون » بل كانت هناك ضده دعاية شديدة من 
التمصبين رمى ا إلى إثبات أنه وسيلة من وسائل الإنذقة وألروق عن الدن ؟ وهذا 


مب 16لا مم 


اروك من بعضهم أنه قال : من عنطق فقد تزندق ٠‏ وقد سبلك الداعون إل نيهم . 
سبيل إقناع المتأديين يأن م يزيمه الفلاسفة من عصمة النطق الذتهن عن اللطأً 

فى الفسكر ضرب من التمويهي لأن ن العقول تستطيع بفطرتها أن تتيين السواب م ن(© : 
الخطأ كا أن ألسنة المرب كانت يسليقتها تنطق الصواب ]| ٠‏ وإذن فيجب إقساء للنه 


هذا المل الذى ثبت عدم ضرورته . وتبين خطرء على العتيدة أنه بشججم شجع (ي 
الشتغلين يه على محاولة تطبيق السمميات الإسلامية على قواعده » فا اتفق منباآ 
مع هذه القواعد أقروه » وما م يد يتفق معها نبذوء/, ولا بخن ما لمذه الطريقة من 
نتايج سيثة ٠‏ فلنا رأى الفارائى هذه الدعاية الخاطئة وأحس با نحمله فى ثتاباها 
من شر » وأيقن أمها لو سادت ف البيئات الإسلاميةلأشحتالقضاء التامعلى مصير 
الثتافة الإسلامية كلها . وكان أول همهعاربها ومحوها من الروٌوس الثقفة 
محمل عليها ملة آسية » ولكن لا عن طريق مباشر » بل عن طريق إعلاء 
0 وإثبات غرورته لكل عقل يريد أن يتحقق اليقين فى معارفه » 
يقنع بالظنون فى أحكامه » أو يود التخلص من الخيرة والتردد فها يمرض له 

0 . وهاك تموذجاً من تصوير القارانى لعبى النطق وموضوعه 
وضرورته ومئزلته بين الملوم وخطورة الجبل به : 

« فصناعة النطق تعطى جملة القوانين التى شأئها أن تقوم العشل وتسدد 
الإنسان حو طريق الميواب ومحو الحق فى كل ما يكن أن يخلط فيه من 
العقولات والقوانين التى محفظه ونحوطه من الخطأ والزلل والنلط فى العقولات . 
والقوانين التى يمتحن بها فى المقسولات ما ليس يؤمن أن يكون قلط 
يه قالط ٠٠‏ 

فبذه جملة غرض النطق » وتبين من غرضه عظم غناله وذلك فى كل 
ما تلتمس تصحيحه عند غيرنا وفيا نلتمس تصحيحه عند أتقسنا » وفيما يلتمس 
غيرنا تصحيحه عندنا » فإنه إذا كانت عندنا تلك القوانين والممنا استتباطاً 
عطلويا وتصحيحه عند أنفسنا لم نطلق أذهائنا فى طلب ما نمبححه مهملة تسبح 
فى أشياء غير تمودة وتروم الصير إليه من حيث اتفق ٠٠‏ 


حد ا جم 


وَإِدَا جبلنا النط ق كان حالنا فى جميع هذه الأشياء بالمكس وعلى الضد. 
وأعظم من جميع ذلك وأقبحه وأشنمه وأحر به أن يحذر ويتقى هو ما يلحقنا: 
إذا أردنا أن ننظرقى الآراء التشادة وحم بين المتتاز ع فيها » وى الأقاويل 
والحجج الى يأنى يبأكل واحد ليصحج رأيه ويزيف رأى خصمه » فإنا إن جيلتا 
النطق لم تقف من حيث انيقن عل سواب من أصاب منيم كيف أصاب 6 
ومن أى جبة أصاب ٠»‏ وكين سارت ححته توجب صحة رأيه ؟ ولا على غلط 
من غلط منهم أو كيف غلط ؟ ومن أي جبة غالط أو غلط ؟ وكيف صارت. 
حجته لا “وجب صحة رأيه ؟ فيعرض لنا عند ذلك : إما أن نتحير فى الآراء 
كلها حتى لا ندرى أها صحيح وأمها ناس د » وإما أن نظن أن جميعها على 
تضادها حق » أو نظن أنه ليس ولا فى شىء مهاحق » وإما أن نسراع 2 
تصعحيح بعضها » وتزييف بعضيا » واروم تصحيح وتزييف ما نزيف من حيث 
لا ندرى من أى وجه هو كذلك ٠‏ وإن نازع متازع فيما نسسححه أو تزيفه. 
فل كنا من أن نبين له وجوه ذلك . 


قبذه مضرة جبلنا بالتطق ومنفمة عابنا به ويتبين أنه ضرورى أن أحيد 
ألا يقتصر فى امتقاداته وآدابه على الظنون » وهى الاعتقادات التى لا يأمن 
ساحبها عتد نفسه أن يرجع عنها إل أشدادها وليس بضرورى لن آثر القام فء 
الاقتصار فى آرائه فى الظنون وقنم بها -.- 

وأما موضوعات النطق وهى التى فيها تعطى القوانين فهى العقولات 
من حيث تدل عليها الألناظ » والألفاظ من حيث هى دالة على الممقولات . 
وذلك أن الرأى إعا تصححه عند أتفسئا بأن نتفكر ونتروى ونقيم فى أتنسنا 
أموراً ممقولات شأنها أن تصحح ذلك الرأى ٠‏ وتسححه عند غيرنا بان مخاطبه 
بأقاويل تفهمه بها الأمور والمقولات الى شأنها أن تسحم ذلك الرأى ٠‏ وليس. 
يكن أن تصحح أى رأى اتفق بِأى معقولات أفقت » ولا أن نوجد تلكه . 
العقولات بأى عدد اتفق ء ولا بأى أحوال وتركيب اثنق » بل حتاج فى كل 


ينعا ا 


.رأى تلتمس تصحيحه إلى أمور معقولات عحدودة وإلى أن يكون بعدد مأ معلوم 
«وعلى أحوال وت ركيب أو ترتيب معلوم »90 , 


من هذا نتبين أسسالتطق وقيمته وأهميةالماجة إليه ومعرفة قواعدهالضرورية 
لكل من يتصدى للاحاطة والإلام بأية ناحية من “وأحى العرفان على صورة 
.يقينية لا يستمد فيها على ظلواهى الأمور ولا يسكتنى إزاءها بالأتاويل الوروثة 
ولا بالروايات المتعارفة ولو نورت وانعقد عليبا الإجاع » ولا تسلك فيبا سبل 
الأوهام أو الأخيلة أو الظئون أو الترجيحات . وكان هدف الفارابى من هذا 
.هو الرد السلبى على التكلمين أو ضْيق الأفاق أوالزنادقه » والطبيعيين وأدعياء 
«المر من التتحككين بالفلسنة وأنصاف التلبين . 


ولقد أجمل هذا الأستاذ دى بوير فى أسلوب عصرى فقال : 


وليس منطق القارابى بحرد تحال للتنكير العم بل هو يشتمل - إلى 
-جاني هذا - على كثير من اللاحظات » كا أنه يشتمل على مباحث فى نظرية 
«المرفة . 


والنطق عنده بالنسبة إلى العقل عو كالنحو بالنسبة إلى اللسان أى أن الأول 
بعصم النهن من الخطأ فى الفكر » كا أن الثسانى يمسم اللسان من الزلل فى 
التاق ٠‏ غاية ما في الأمر أن النحو مختص بلغة شعب واحد ؛[ينا أن النطق 
0 خا ا .ولايد أن يي من أينا 


الأول يشتمل على مسائل الحدود ء وهو قسم التصور ٠‏ والثانى يشتمل على مباحث 
«القضايا والأقيسة والبراهين وهو قسم التصديق. والتصورات-- وهى التى أقحمت 


(1) انظر صنحة ١١9‏ وما يمدها من كتاب « إحصاء الملوم » الفارابى * 


1م د 


الحدود قى جملها من غير أن تسكون لها علاقة بها -- ليس لما باعتبار ذائتهيا 
علاقة بالخارج ؛ أعبى أنهالا توسف بالصدق أو الكذب . ويقصد النارابى. 
بالتصورات أبسط ما برتسم فى النفس أعنى كلا من صور المزئيات التى يؤدمبا 
الس . ومن المانى الأولية المركوزة فى الذعن بفطرته كعنى الوجوب والوجود 
والإمكان20 وهده الصورة والعانى يقينية أولية يمكن أن يفطن لباعقل 
الإنسان وأن تتتبه لها نفسه ٠‏ ولمكن لا يمكن أن بيرهن له عليها ولا سكن 
بيامها باستنباطها ثما هو معلوم ء لأمها يبئة بتفسبا »© ويقينية إلى أقصى حرجات 
اليقين . 


وتنتج القضايا من ربط التصورات بعضبا ببعض » وهذه القضايا تحتمل 
الصدق والكذب وهى نستند إلى قضايا أولية قاكة فى لتقل تستخرج منها 
بالقياس والبرهان . وهذه القضايا الأولية بيئة بتفسبا لا تحتاج إلى برهان 
ولا محتمله » ولا يكن الاستنتاء عن مثل هذه القضايا لأنها أسى 
أو أصول بديهية تقوم علمها العرفة فى الرياضيات وفيا يعسد الطبيمة وفى 
الأخلدى 9 . 


ومبحث البرهان الذى تتوسل به من العلوم اليقينى إلى المجهولهو عند الفارالى 
النطق على المقيقة وليس التعرض للمعقولات ولتأليف القضايا والأقيسة منها إله 
توطئة للبرهان27. وأهم مقاصد البرهان هو الوصول إلى قوانين عل اضطرارى. 
يكن تطبيقه فى جميع العارف » والفلسفة يجب أن تتكون هذا الملم ٠‏ وأعلى هذم 
القوائين عند الفار الى قانون التناقض الذى به يظهر للعقل صدق قضيتهأوضرورتيا 
مع كذب نقيضها أو استحالتها فى وقت مما . وعلى هذا ينبنى إيثار فسمة 


٠ أخظر ص ؟ من عيون السائل‎ )١( 
* ٠ (؟) ص 55 من للدينة الفاضلة طبعة أيدن‎ 
. إفوفا ص١ ؟ من احخصاء الملوم‎ 


31 


التق لاوا ماسو رن ووس نان 
ولا يقنم الفارأنى من الناحية الصورية من بحث البرهان بل هو يذعب إلى أن 
البرهان ينبنى أن يكون [ كير من تحرد صناعة مهدى إلى السب لالصحيحة الوصلة 
إلى معرقة الحقيقة . ويجب أن يوصل بنفسه إلى المقيقة وأن محدث الملل ومبحث 
البرهان لايقتصر على النظر فى القضايا من حيث دخولها فى تركيب القياس بل 
ينظر فى صدق ماتتضمقه هذه القضايا فى جيم فروع المزلا» . 


العرقمَ اللي : 


تتأسس العرقة المقليةعند الفارابى على نظرية المقول المشرة: وكيف أفاض 
المتل الإيحابى أو الفمال العرفة على المقل الحيولانى فصيره من القوة إلى الفمل » 
وعرله إن عقل مستفاد] ويذا كشننا الثقاب عن أثر أرسطو الذى يصرح يأن 
التصيير من القوةإل الفمل يستازم موجوداً عو بالفمل من قبل وأبنا أن هذه هى 
إحدى السائل الجوهرية التى يلح عليها المل الثانى ويعرضها فى هدة رسائل » 
وعنحبا أهبية خاصة . وفى المق أن هذا الفيلسوف هو الذى رمسم اللخطوط 
العريضة لنظرية المقول التى أرت فى جميع فلاسقة العصور الوسيطة من مسلمين 
ومسيحيين ومهود " 


ينث قارية العزل يط اغارف 6 كان قد الجيدي نظرية منعزلة بل هى 
9 الشد من تله ريه أتم ارتياط - . ومذعبه فى أثشوء الكرق كم 
المقلية وإمكان ع . وهو على الأخص يجد 35 الارتباط سا ين المرفة 


)١(‏ أظر فى هذا وما قبله س0؟١‏ وما عدها من كتاب تاريخ الفلسفة قى.الإسلام 
عأليف دى بوير وترجة الأستاذ عبد الحادى أبى ريدة . : 


سا لدم 


عند هذا الفيلسوف وتؤك الإلميات التى يلتق المرء فمها يتأئيرى أرسطو وأفلاطون. 
بعد التوفيق بدّهما من جبة » وبينهما وبين الإسلام من جهة أخرى - 


فن أرسطو يستعير نظريته عن الكوا كب » ولكن يمد أن خلم عليها: 
التقدم الإشلاى شيئا من البساطة جملها أقرب إلى الفهم وأدنى إلى الألنة ٠‏ 


ومن أفاوطين - عن طريق رسالة « ربوبية أرسطو » - اقتبس الصورة. 
العامة لنشأة المالم والكائتات العاوية والسفلية متقبما ذلك القانون الذى يتجه من 
الواحد إلى الكثرة » ومن الأزلى الثابت إلى المكن التغير » والذى تتفق خطوطه 
المريضة مع اليادىء الإسلامية الأصلية أكثر من اتفاقها سم الذهب الأرسطى 
المادى ٠‏ وعلى هذا النحو يصل إلى تعليلالكثرةالكائنةىعالمتا أوعالم مانحتفلك. 
القمر الذى هو أدق حلقات سلسلة النشوء والذى عنده يفارق المالم الأدتى العالم 
الأعلى ؛ والذى تتحقق فيه الكترة وتبتدىء فيه المعرفة الءقليةق التفس البشر بده 
لأن تلك المرفة هى حركة اجتماع مضادة لخركة الاتفصال الأولى التى تمت أثناء 
النشوء الكونى . ولا ريب أن هذه النظرية هى إحدى نواحى الظمة فى مذهبي 
الفارابى » وعلى الأخص في نظربة المرفة العقلية التى تصدر من لدن الأول وتظل. 
نازلة بوساطة العقول الجردة حتى تصل إلى النفس البشرية - وليس هذا سب » 
بل إن الفارابى ييسجل إلى جاتب العرفة العقلية اليقينية » وسيلة من نوع آخر أو 
علاقة ين النفس البشرية والقيقة العليا » وهى العلاقة التصوفية التى تصل إليبا 
التفس على أثر مخلصها من علائق العالم الهس كا سيجىء ذلك فى موضعه . 


القومٌ العارفّ أو التقسى : 


يتأسس رأى كل ل فيلسوف ف الممرفة على مذعيه في النفس تأمسا_ذاتيا . فإذا؛ 
كان فيلسوفا ماديا لايؤمن أليتة بما عا بمدالطبيمة] ويرى أن الإ: الإنسان داثر لا دام :داثر لخاد مته 
.شىء كانت المرفة الممية عنده كلل شي م]. بلقا كانت فردية أو إعتبارية كمرفة 
السوفسطائيين التى لارى أى وجود للحقيقة الطلتة فضلا عن ممرقنها)] ٠‏ 


د ا 


وإن كان فيلسوفا روحيا يؤمن بساوية عنصر النطق من النفس ولخلوده. 
كافلاطون» فإنه يضع القوة الفاطقة على رأس الملكات الإنسانية ويسند إليبا 
ريامسها ورقابتهأ ويوقن بوجود الحقيقة الطلقة » وعقدرة : التفس على إدرا كبا 
بصورة اليقين الذى لايأنيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه . 

وإن كان فيلسوة واقعيا يمتمد عل الحواس فيتقل المعارف الخارجية وايصالها 
إاها إلى العقل لييجردها ويفهمها وبحم عليبا ويسحلها "كأرسطو »فإنه يرى أن 
للمعرفة وسائل وأحوات أساسها الحس * وتاجبا المتل : 

لهذا كله أردنا أن تل إلامة عاجلةبرأى القارالى فى التفس البشرية ومتصرها 
وأقسامها وحرجانها ؛ لنجمله أساسا لرأيه فى العرفة ٠‏ وإليك هذه الإلامة : 

بع التارابي - كا رأى الكبنى من قبل وابن سيها من بعد -(اند 
الإشرية 0 0 بعود قيقرر أن 1 50 
ليست ذلك السكائن الرحال الى ينتقل من جمم إلى جسم كا زهم الفيئاغوريون 
وإليك نصه فى هذا الشأن : 

« ولا يجوز جود النفس قبل البدن كا يقول أفلاطون » ولا يجوز انتقال. 
النفس من جسد إلى جسد كما يقول التناسخيون»23 . 


أقسام النفس ووظائهريا 1 


يقسم الفارانى التفس البشرية إلى أريم قوى وهى : القوة الناذية © والقوة 
الإحساسية ؛ والقوة التخيلة » والقوة الناطقة ٠‏ ' * 
فأما الأولى فهى التى بوساطتها يتغذى وينمو ٠‏ وأما الثانية وهى الإحساسيةة 


. من رسالة عيون المسائل ففاراى‎ ١١ انظر صفحة‎ )١( 


لاا لل 


غبى الى يدرك بها الحمسات الخارجية من : مبصرات ومسموعات وملموسات 
.وغيرها » وأما الثالثة وهى التخيلة[فبى التى ترتب الحسات ومحفظ أثرها بمد 
غيابها عون المولس] وأما الرابعة وعى الناطقة (فبي التى 7 تفسكر وعيز زونحمم 
وحل هذه القوى الأربع الرئيسية القلي القلب . غير أنه لكل من الأول والثانية 
منها خدام وتوابم أو آلات لاشحقق ا هنا إلا بوساطتها . فالات 
القوة الناذية مثلا همى : القم والعدة والكبد والطحال وهل جرا وآالات القوة 
«الإحساسية هى : العينان والأذنان والأنف وهكذا - وأما القوتان : التخيلة 
والناطتة قلبي لهما توابع ولا خدم ٠‏ 


ويرى الفارابى أن هذه القوى الأربع ليست مستوية فى ارتبة » وإعاهى 
درجات بمضها قوق بعض عوأسها لم توجد فى الإنسان دفمة واحدة » بل سبق 
أدناما إلى الوجود أعلاها » وأن رياستها جميعها إما هى لاقوة الناطقة التى عيز 
و2؟) فبى كما أن لها اختصاسا تنفرد به »تستطيم كذلك أننتصدرالأمرالفاصل 
فى اختصاصات القوى الأخرى ١‏ والقرة الغاذية عنده لفى مادية نحتةوليست صورة 
لنيرها) وأما القوتان : الثاثية والتالة [آهما مادتان من جة » وصور تان من جبة 
أخرى ‏ لأن القوة الإحساسية مرورة لاقوة | 5 الثاذية » وهى 0 
مادة للقوة الخيلة]» والقوة الخيلة (جبورة لأقوة ده لاقرة_الإحساسية )» وهى فق نفس الوقت 
مإدة للقوة التاطقة ٠‏ وأما القوة الناطقة(فهى صورة فحسب وليست مادة لغيرها) 


ويرى الفارابى أن هناك قوة خامسة ولكنها ليست مستقلة كالقوى الأربع 
السابقة ؛ وإعا هي شبه مزيج من خواص هذه القوىالآربعكالحرارة التى تسكون 
- من النار والشمس ق وقت و احد وتسم القوة التزوعية) وجموعهذه القوى الخمس 
القصلة تكون النفس البشرية . فكأن جوع أفمالما عى مظاهى ووظائف 
“للنفس * 


والقوة الناطقة تنقسم إلى قسمين : علم, وحمل . تأما العلى, فبو ثلاث 


م 


2-5 : 7 

- 9 2 ل | 
درجات » وه وز اليل بالقوة والمقل بالدمل والعقل"لستات). وأما الى فو 
8 الذى يستتبط ما يجب فمله من الأجمال الإنسانية » ©© . 


وضع الفارانى العقل المستفاد فىيأعلى حرجات التفس ويليه العقل بالفمل» 
وهو شبه هيو للعقل الستفاد)ء ويليه العقل بالقوة » زوهو شبه هيوى المقل, 
بالفعل » ومرتيته أدلى للرانب جيمما ٠‏ 


|والمقل بالقوة لايصير عقلا بالفمل » والمقل بالقمل لايصير عقلا مستفاداً 
زإلا بمون ا بمون المقل القمال ل الفارق)الذي هو أول رتب الجردات الفارقة مما يلى المالم 
7 بسيميسيل 

الأدز )وهوطورة مفارقة لم تكن فى ماد ولا تكون أسلا © وهو بتوع 


ما عقل بالفنل :1" وهو يفصل ذلك فيقول 5 0 


2 وللانسان من جلة الحيوان خواص بأن له قساً تظبر منبا قوى» بها تفمل. 
أفمالما بالالات الجسانية » وله زيادة قوة بأن يفعل لابآلة جممانية . وتاك 
قوة الفعل . ومن تلك القوى الغاذية والريية والولدة . ولكل واحدة من هذه. 
قوة مخدميا ٠‏ ومن قواها المدركة القرى الظاهرة والإحساس والباطنة التخيلة » 
وانومم والذاكرة والفكرة » والقوى المركة الشهوائية وانتضبية التى محرك 
الأعضاء . وكل واحد من هذه القوى التى ذ كرناها تمل /آلة ولايمكن. 
إلا كذلك » وليس واحدة من هذه القوى يفارقة . 


ومن هذه القوى المقل العمل وهو الذى يستتبط ما يجب فمله من الأمال. 
الإنسائية ٠‏ ومن قوى النفس العقل الممى وهو الذى يم به جوهر النفس ويصير 
جوهراً عقلياً بالفمل » لهذا العقل مرانب يسكون مرة عقلا هيولانيا » ومرة عقلا: 
باللكة » ومرة عقلا مستفاداً . 


)١(‏ أنظر صفحة 4ه من الرسالة السابقة 
(؟) أغطر صفحة ٠١‏ من مقالة « مماتى الشل » 


مشد ع 0 حت 


امتمد الفارابى على ما ذ كره أرسطو فى كتاب « النفس » ف التفرقة بين 
"أريمة عقول هى العقل بالقوة أو الحيولانى . والمقل بالفعل © والعقل السيتفاد 
-والمقل التعال ٠‏ 


أما العقل بالقوة فيعرفه يقوله 2 هو نفس ماء أو قوة من قوى النفس أو 
ثىء ماء ذاته معدة أو مستعدة لأن تتتزع ماهيات الوجودات كلها وصورها 
-فتحملبا كلا صورة لحا . وتلك الذات شبيبة عادة حصل فيها صور » وهذه 
الذات ليست تبق ذانها متميزة عن صور العقولات حتى نكون لما ماهية 
عنحازة ' وللصور التى .فيها ماهية منحازة » بل هذه الذات نفسها تصير تلك 
:الصور . فبى مادامت لس فيوا شىء من صور الوجودات فبى عقل 
بالقوة ٠٠‏ 


أما العقل بالفعل بو العقل السابق » وقد اتحد بالصور المقلية التى كانت 
-موجودة بالقوة فى الأشياء الخارجية ثم انتقلت إلى الفمل أى الصورة التى كان 
كن إدرا كبا ثم أمبحت مدركة بحسب الواقم 1.١‏ فالتفس_ما دامت ليس 
-فيها شىء من صور اللوجودات فبي عقل عقل بالقوة) نإ فإذا حصلت_فيها الوجودات 
صارت نلك الذات عقلا بالفعل]» » إفإذا .حصلت فيه العقولات التي أنزه عبا ء عن 
: الواد الواد سمارت تك العقولات معقولات بالفمل) (وقد كانت من قبل أن تزع عن عن 
-موادها معقولات بالقوة) وتلك الذات إنما صارت عقلا بالفعل بالتى هى. الفمل 
-معقولات » فإنها معقولات يالفعل » وأنها عقل بالفمل.شىء وأحد بعينه ٠»‏ 
[فالمل افلح ظل الحرلات الى كي بول بن عست عن بارا بالل 
-صار العقل الذى كنا تقول أولا إنه العتل بالفمل (هو مل (هو الآن القل الستفاد .) 


ومن قوى النقس العقل الملهى وهو الدذى ينم به جوهر النفس ويصير جوهراً 
-عقلياً بالفمل ٠‏ ولهذا النقل مراتب يسكون مرة عقلا عيولانيا » ومرة عقلاباملكة 
«ومرة عتلا مستفاداً ؛ وهذء التوى التى تدرك العقولات جوهر شيط ولشت 


تسد عه 


تحسم » ولا مخرج من القزة إلى الفمل ولا يسير عقلا تام إلا بسبب عقل مقارق 
وهو العقل الفعال . 


كذلك المقل الفمال هو الذى جل المقل بالقوة عقلا بإلفمل بما أفاده من 
ذلك البدا أوبدذلك عينه صارت المقولات عمقو لا بالفعل. والمقل الستفاد هو إلهام 

من الثفل الفمال) وصور الوجودات مى ف العقل الفمال لم تل ولا تال ه إلا أن 
«وجودها فيه على رتيب غير الترتيب الذى هى موجودة عليه ق المقل الذى هو 
«بالفمل) (والمقل الفمال كز اللاي الرقردات الكل الأكر.» 


والذى يرى كل فلك يدقن بأن شه مظمة جلي سجيية ؛ ويرى أشياء غريبة 
.ولا يكن وجود ثىء مها فى سائر الوجودات أسسلا ٠‏ ولا عتقع أن يكون 
الإنسان إذا بلنت قوته التخيلة الكال يحيث يقبل فى يقظته عن المقل الفمال 
«المزئيات الحاضرة والمستقبلة أو حا كيانها عن الحسوسات» ويقبل حاكيات 
-المقولات الفارقة وسار الوجوذات الشريفة ويراها فيكون كه با قبله من 
-العقولات نبؤةبالأشياء الإلمية فهتاهو أكل الرانب التى تنتهى إليبا القوة المتخيلة 
-ودون هذا من يرى جيع هذه فىنومه فط . وهؤلاء تنكون أقاويلهم التى يمبرون 
.ببا أقاويل محا كية ورموزاً وألتازا وتشبيبات ' ثم يتفاوت هؤلاء تهاون 


كنيا... 


| ولا يستطيع الرء الاتصال بالعقل الفعال دفعة واحدة بل لابد له من الانتقال ٠‏ 
-من رد الاستعداد الفطرى للمعرفة. إلى مرتبة المقلى بالقعل  ٠‏ ومن هذه المرتبة 
إلى العقل الستفاد ٠٠ ٠‏ وأول الرتب التى بها الانسان إنسان هو أن ممصل الهيثة 
.الطبيعية القابلة العدة لأن تصير عقلا بالنمل » وهذه عى الشتركة للجميع فبينها 
.وبين العقل الفعال رتبتان : أن محصل المقل المتفعل بالفمل » وأن يحصل المقل 
الستفاد وين هذا الإنمان الذى بلع هذا البلغ من أول رتبة الإنسانية » والمتل 
«الفمال رتبتان . وإذا حمل العقل التقمل الكامل والميئة الطبيعية كثىء واحد 

1 


#95 مم 


على مثال مايكون الؤتلف من الادة والصورة شيثا واحداً © وإذا أخذ هذا؛ 
الإنسان صورة إنسانية هى المقل المتفمل الحاصل بالفعل كان بينه وبين العقل. 
القعال رتبة واحدة فقط » وإذا جعلت الميئة الطبيعية مادة للمقل التفمل الذى 
صار عقلا بالفعل > والمنفعل مادة للمستفاد » والستفاد مادة للمقل الفمال وأَحَد جلة. 
ذلك كثىء واحد »كان هذا الانسان هو الانسان الذى حل فيه العقل الفمال . 
وإذا حصل ذلك فى كلا جزْلى قوته الناطقة النظرية والمملية ثم فى قوته التخيلة 
كان هذا الانسان هو الذى يوحى إليه فيكون عز وجل يوحى إليه بتوسط 
المقل الفعال 92 , 


ومبما يكن من الأمر فإن هذه القوى التى تدرك المقولات جوهى بسيط. 
مقارق وهو العقل القمال الذى يرجه إلى الفعل» وهو مفارق للمادة ببق بعد موت. 
البدن وليس فيه قو قبول القسادءوهو جوهي أحدى » وهو الانسان على الحقيقة. 
وله قوى تثبت منه الأعشاء ؛ وظبوره من واهب الصور يكون عندظهور الثىء 
العبالح لقبوله 99 , 

وأما المقل الذى يذ كرء أرسطوطا ثيس فى كتاب البرهان عفإنه إنما يمتى يه. 
قوة النفس التى بها محصل للانسان اليقين بالقدمات الكلية الصادقة الضرورية 
لاعن قياس أصلا 0 ولا عن فكز» بل بالفطرة والطبسمع 34 أو من صياة 
ومن حيث لايشمر من أبن حصلت ؟ و كيف حصلت ؟ فإن هذه القوة جزء ما من 
التفس محصل لما العرقة الأولى لا بكر ولا بتأمل أضلا . 

واليقين بالمقدمات التى سفنها الصفة التى ذكرناها ٠‏ وتفك القدمات عى, 
مبادىم العلوم النظرية ٠‏ وأما العقل الذى يذ.كره فى المقالة السادسة من صحكهاب. 


(١)انظر‏ صفحة ؟ وما بعدها من كتاب النفى والعقل #دحكدور عمود قاسم 
(؟) انظر س +7 وما بعدها من رسالة « مس المقل » القارايسى . 


اس ناا لم 


«الأخلاق » فإنه يريد يه جزء النفس الذى يحصل بالواظبة على اعتياد شىء مماء 
.فى جنس جنس من الأمور وعلى طول مجربة ثىء ثىء مما هو فى جنس م 
الأمور على طول الزمان» اليقين بقضايا ومقدمات فى الأمور الإرادية التى شأ 
:أن تؤثر أو يجتقب » فإن ذلك الجزء من النفس ماه المقل فى القالة المادسة م 
كتاب الأخلاق . والقضايا التى تحصل: للانسان بهذا الوجه وفى ذلك المزء م 
أجزاء النفس عى ميادىء التمقل والداعى فيا يستنبط من الأمور الإرادية ال 
.من شأنها أن تؤثر أو يجتنب . ونسبة هذه القضايا إلى ماستنيط بالتمقل كنس 
تلك القضايا الأولى التى هى مذ كورة فى كتاب اليرهان إلى ما يستنبط بها . و 
أن تلك البادىء لأسماب العلوم النظرية يستنبطون بها ماشأنه من الأمو 
«النظرية أن يعلم ولا يغمل ٠‏ كذلك .هذه البادىء للتعقل والداعى فيما شأنه أ 
يستنبط من الأمور الإرادية العلمية . وهذا المقل الذ كور فى القالة السادسة مر 
كتاب الأخلاق يتزايد مع الإنسان طول عمره.تتتمكن فيه تلك القضايا وينضاذ 
.إليها فى كل زمان قضايا لم تسكن عنده فيما تغدم قبل . ويتفاضل التاس فى هد 
الجزء من النفس الذى ماه عقلا تفاضلا متغاوتاً . ومن تكاملت قيه هد 
“القضايا فى جنس ما من الأمور » صار ذا رأى فى ذلك المنى ٠‏ ومعنى ذى اراز 
.هو الذى إذا أشار بثىء ماء قبل رأيه ذلك من غير أن يطالب بالبرهان عليه و! 
يراجم » وتسكون مشوراته مقبولة وإن .لم يعم على شىء سها برهانا . ولذلك د 
يصير الإنسان يبذه الصفة إلا إذا شاخ لأجل حاجة هذا المزء من النفس |[ 
.طول التجارب الذى ليس يكون إلا فى طؤل الزمان » ولأن يكن فيه مز 
.تلك القضايا . 


أما المقل الذى يذ كرء أرسطوطا ليس فى كتاب التقس فإنه جمله على أربما 
تأمماء : عقل بألقوة » وعقل بالفعل.» وعقل. مستفاد » وعقل فعال . 


فالمقل الذى هو بالقوة هو تفس -ما » أوجزء قفس »© أو قوة من قوى 
#النفس » أو شىء ما » ذانة.معدة أو مستعدة لأن تدمزع ماهيات الوجودات كام 


ال اسم 


وصورها دون موادها » فتحعلها كلها صورة لما . وتلك الصور النتزعة عن, 
اللواد ليست مدزعة عن موادها التى فيها وجودها إلا أن تصير صورا فى هذه. 
الذات » وتلك الصور النتزعة عن موادها الصائرة صوراً فى هذه الذات عى. 
العقولات ؛ ويشتق لما هذا الاسم من اسم تلك الذات التى انزعت صور. 

اموجودات فصارت صوراً لما . وتلك الذات شبيبة عادة محصل فيها صور 
إلا أنك إذا تومت مادةما » جسمانية مثل شمعة ما » انتقش فيها نقش » قصار ذللش 
النقشى وتلك الصورة فى سطحما وعمقما واحتوت تلك الصورة على الادة بأمرها 
حتى صارت الادة م#ملها كا هى بأسرها هى تلك الصورة بآن شاعت فيبا 
الصورة » قرب وهمك من ثفهم معنى حصول صور الأشياء فى تلك الذات التى. 
تشيه مادة وموضوعاً لتلك الصورة » وتفارق صور الواد الحمانية بأن المواد 
الحمانية إها تقيل الصور فى سطودبا فقط دون أحماقها ٠‏ وهذه الذات لست. 
تبقى ذانه! متميزة عن صور العقولات حتى تكون لها ماهية مئحازة » وللسور 
التى فيها ماهية منحازة » بل هذه الذات نفسبا تصير تلك الصو ركا لو توهمت. 
التق والخلقة التى مخلق بها ثعمة ماء مكعبة أو مدورة فتغوص تلك الللقة فيهآ 
وتشيع ومحتوى على طوما وعرضها وعمقيا بأمرهاء غينئذ تكون تلك الشمعة. 
قد صارت هى تلك الخلقة يمينها من غير أن يكون لمااتحياز اهرتها دون 
ماهية تلك الخلقة . فملى هذا المثال ينبتى أن تتغفبم حصول صور الموجودات فى. 
تلك الذات التى سعاها أرسطوطا ليس فى كتاب النفش عقلا بالقوة ٠‏ فهى, 
مادامت ليس فيها شىء من صور الوجودات فهى عقل بالقوة ٠‏ 


فإذا حصلت فيها صور الوجودات على الثال الذى ذ كرناه صارت تلك. 
الذات عقلا بالفعل . فهذا معنى المقل بالفمل . فإذا حصلت فيه الممقولات التى. 
اننزعيا عن الواد صارت تلك المعقولات معقولات بالفمل » وقدكانت من قبل, 
أن تزع عن موادها معقولات يالقوة . فهى إذا انزمت صارت معقولات 
بالفمل بأن صارت صوراً لتلك الذات » وتلك الذات إنما صارت عقلا بالفمل. 


لاو - 


بالتى عى بالفعل معقولات » فإنها معقولات بالفمل » وإنها عقل بالفسل شىء 


وأحد بعيته ٠‏ 


وممنى قولنا قعهاإنها عاقلة ليس هو شىء ٠‏ غير أن المقولات سارت صوراً 
لما على أنها صارت عى بمينها تلك الصور . فإذن معنى أنمها عاقلة بالفمل وعقل 
بالفمل وممقول بالفمل هلى معنى واحسسد بمينه ٠‏ وللمقولات الى كانت بالقوة 
ممقولات فهى بن قبل أن تصير ممقولات بالفمل عى صور فى مواد هى من 
خارج النفس. وإذا صارت معقولات باتفمل » فليس وجودها من حيثهى معقولات 
بالفعل » هو وجودها من حيث هىصور مواد » فوجودها فى تفسها ليس وجردها 
من حيث هه معقولات بالفعل » ووجودهاى تقسبا هو تابم لسائر ما يقترن ها » 
فهى مرة أن » ومرة متى » ومرة ذات وضع » وأحياناً مى كم ؛ وأحياناً مهى 
مكينة يمكيفات جمانية » وأحياناً تفمل وأحياناً تنمل290 وهو أبلخص عنم 
القوى بقوله : 


« أنت مركب من جوهين أحدها مشكل بصور » مكيف ©» مقفر » 
متتحرك » وسا كن » متجمد » منقسم » والثاتى مبابن للاأول فى هذه الصفات غير 
مشارك له فى حقيقة إلذات بناله العقل » ويعرض غنه الوم » فقد جعت من عا 
الخلق ومن عالم الأمر » لأن روحك من أمر ريك » وبدنك من خلق ربك ٠٠‏ 
إن الروح الى لك من جوهر عال الأعس » ولا يتمين بإشارة » ولا يتردد يبن 
سكون وحركة» ولذلك يدرك المعدوم الذى فات * والتنظر النى هو آت» وتسيح 
عالم اللكوت » وتنقش فى خام الميروت ٠-٠‏ إن النفس الناطقة التى لمأ قوة 
الإحراك جوهر واحد هو الإنسان عند التحقيق » وله فروع وقوى منئثة مها 
فى الأعضاء » وأنها حادثة عن واهب الصور عند حدوث الثىء الستعد تقبوله 
فيه » وهو البدن أو ما فى قوته أن يكون يدنا . 


(1) انظر سفحة مغ وما بسها من رسالة مسى القل لفارابى . 


5 


وقد أبان الأساذ دى ,وير هذا كله فى تفصيل ننقله هنا على ما فيه من 
إسهاب مم مراجعة الأصيلة فيا على : 


« ليست قوى النفس الإنسانية أو أجزاؤها متساوية فى رأى الفاراف » بل 
بعضها أرق من بعض27© بحيث إن القوة الدنيا تشبه أن تسكون مادة بالنسبة 
#عليا » وهذه عثاية صورة فى تلك وأفضل القوىالناطقة ليست مادة لقوىأخرى» 
وهى صورة لكل الصور التى دونها . والنفس تترق من الحمسوس إلى العقول 
بوساطة القوة التخيلة' على أن مع القوى النفسانية يأسرها نزوعا أو إرادة ٠‏ وكل 
عل يقابله عمل» واشتياق الثىء أو كرهه يلازمان الإحساساتولا ينفكان عنها . 
والنفس تقف حيال الصورة الذهنية التى تتمثل فمها موقف الصدق أو اللكذب 
وأخيراً تأتى القوة الناطقة فتميز ين الخيل والقبيح » وتحوز الصناعات والعلوم 
وتحدث نزوعا إراديا محوما تفمله موكل إحساس أو مخيل أو تعقل يعقبه نزوع » 
وهو نتيجة ضرورية نلزم عن ذلك م تلزم الحرارة عن جوص النار©؟ - 


والنفس كال الجسم ء أما كال النفس فبو العقل » وما الإنسان على الحقيقة 
إلا المقل2© فسألة العقل هى مور البحث ف الغالي والأشياء للادية ذا صارت 
ممقولة صار لما وجود تى المقل غير وجودها الأول » وارتفح عنها كثير م 
سفات اماديات7؟ والمقلق تقس الطفل بالقوة” وهو إعا يتتقل إلى الفعل بعد 
إدراك صور الأجسام بوساطة الحواس والقوة التخيلة - غير أن هذا الانتقال من 
القوة إلى الفمل - أعنى حصول العرفة المسية -- ليس فعلا للانسان » بل 
للعقل الفمال الذى هو أعلى من العقل الإنسانى ف الرتبة » وهوعة_لى الفلك 


٠ انظر ص 4” من الدينة الفاضلة‎ )١( 

(؟) انظر ص 84 من المراجم ألذ كورة وه ١4‏ من كتاب دى بوير . 

() انظر مسألة 7 « من مقالة الأسثلة الفلسفية  »‏ 

() راجم مقالة « فى معانى القل » لفارابى ٠‏ 

(0) انظر صفحة 44 من الدينة الفاضلة ومن ؟؟ هن كتاب ابيع بين المكيمين 
#فارابى ٠‏ 


وس ل 


الأخير أى فلك القمر » ثالمعرفة الإنسانية لا حصلها المقل ياجتهاده * بل عى 
تتجل فى صورة هبة من.العالم الأعلى وى ضوء الفتل الفعال يستطيم عقلنا بإدرال 
الصور الكلية للاتحساء”21. وبذلك يصير الإحساس معرفة عقلية ٠‏ والإحاس 
لا يقبل إلا الصور المنتزعة من الاديات . أماعقول الأفلاك قفها معان كلية 
أشرف من الأشياء للادية » وهى سايقة علها والإنسان يتلق المرفة عن هذه 
الصور الفارقة0©. وهو لا يدرك ما يدركه فى الحقيقة إلا عساعدنها . والعقول 
يؤث كل منها فى الذى يليه مياشرة » عمنى أن كلا مها يقبل فمل ما فوقه ويؤثر 
فيا دونه . ويسرى هذا التأثر من العقل الأعلى وهو الله ؛ حتى ينتهى إلى 
المتل الإنساق ٠‏ ويسمى العقل الفمال - وهو عقل الفلك الأدتى - فملا 
بالإضافة إلى المقل الإنسانى الذى ينفعل به » والدذى يسمى من أجل ذلك بالمقل 
الستفاد ٠‏ 

غير أن هذا العقل الفعال ليس قعالا داعا » لأن الادة تقيد فمله ٠‏ أما المقل 
الذى هو قمال داعا » والتحقق محتقا تاماً فهو الله . 

والعقل الإنسانى له ثلاثة أوجه » وذلك باعتبار كونه عقلا بالقوة أو بالفعل > 
أو متأثراً بالمقل الفمال . ومعبى هذا فى فلسفة الفارابى أن فى الإنسان استعداداً 
أو عقلا بالقوة ؛ وهو ينتقل إلى القع ل بوساطة المرفة المكتسية من إدراك 
الأشياء””؟ ويصل إلى معرفة الكلى الذى سبق كل إدراك وتمدث الإدراك 
سو , 


)١(‏ الغار من ص 46 من المدينة الفاضلة وس ” من اللياسات للدئة وس 4107 من 
< مقال فى معانى المقل > #نارابى - 

(؟) أاظر من ص غ4 - هع من لمدينة الماك ٠‏ 

() انظر س 47 9 من كتاب تاريخ الفلسقة فى الإسلام للاستاذ دى يوير ترجه 
الأستاذ عبد الحادي أبى ريده وصفحة 4؛؟ من كتاب الجيع ون المكييين 0 

(4) اتظر ص ه 4 من الديتة الفاضلة + 


ل 


وعناك تقابل بين دحات العقل وأطوار الممرفة العقلية ودرحات الوجودات . 
والأدنى من الوجودات يتزع به الشوق إلى ما فوقه2؟ ٠‏ والأط منها يرفم 
الأدنى إليه » والعقل النمال الذى وهب الصور لكل اللوجودات السفلية يمسل 
على جم هذه الصور فى وحدة يؤلف المي بين أجزائها » وهو يجمعها أولا ىق 
عقل الإنسان . ولا كان العقل الفعال هو الذى وهب الصورة لهادة » فإن إمَكان 
حصول العرثة للانسان » وكذلك سعة هذه المعرفة » توقفان على أن هب المقل 
الفمال للاتسان معرفة هذه الصور » ثم إن الصور امتفرقة للا'شياء الأرضية مجتمح 
ثمليا فى المقل الإنسانى فيصير هذا مشاءها لمقل الفلك الأدنى ؛ وغاية المقل 
الإتسانى وسعادته عى أن يتحد بعقل الفلك » وهذا الاحاد يقريه من الله 5 


ويرى القارابى كا قدمنا مراراً أن أسمى قوى النقس تلتق معارفها عن المقل 
الفمال القارق » وهو مشتمل على جيم الصور مرتبة من أعلى إلى أدتى على 
عكس ما يحدث الل مها فى عقولنا التى تبدأ العرقة قمها من أدنى إلى أعلى ٠‏ 

كيفية محقق العرفان 

يرى الفارابى أن المعرفة البشرية ثلاثة أتواع » أولها ما يصل إلى الإنسان 
- عن طريق أدوات الس التى تنطبم من الحسات فى الحواس ثم يفعل فمها المتل 
قمله من التخزن والوازنة والتوفيق والتحريد ٠‏ 

وثانها ما يسل عن طريق الفكر البحت الذى لا تقدخل فيه المواس 
أدنى تدخل ٠‏ 

وثالمهما ما يأتى إلى الإنسان عن طريق التنسك الى يرتفع يصاحبه عن 
علاتق الحس وعموائى الادة.. 


+ س 18 من عيون الائل‎ )١( 


0 ال 


ولا كان النوع الأول ممروقاً لألوذيته لدى التنسك الذى يرتفع فدى السواد 
الأعظم من البشرية من جبة ؛ وكان القارابى وغيره من الفلاسنة الأقدمين. 
والأخيرين قد أقاضوا فى إبانته من جبة أخرى » فقد آثرتا فيه الإيجاز عى: 
الإسباب » ولكننا أردنا أن نبين هنا أن النفس الناطقة أو المقل الإتسانى 
الحض يستطيم أن يدرك ناته وأن يحصل أبعى العارف حون أى احتياج إلى 
الحواس والمسات - وإليك كيف يضود الفارابى هذا النوع من المرقة ٠‏ 


يرى القارالى أن كل عقل من العقول العشرة الجردة عالم ينكل مافى الكون 
من معاومات ولكن بطريقة كلية غير قابة للتجزة ؛ لأن التجزقٌ من خواص 
الادة وما يتصل بها . وليس للمالم العاوى صلة بالمادة ٠‏ وإذن فليس فيه أر 
للتجزئة » ولكن لكان من غير المكن أن يفيض العقل الماشر على مادونه 
من الكائنات التعددة هذه المرفةءوهى بحالنها من الوحدة والكلية لتباين طبيمة 
الوحدة السكلية مع طبيعة التعدد والتتجزق » فكان لابد لمذه المرفة أن تتحزا 
وتعدد . وهذا هو الذى حدث قى معارف الكائنات التى عى دون مرتبة العتل 
الماشر . غير أن التجزء حمل هذه العرفة أدنى مرتبة من للمرفة الكلية الماصلة 
للموجودات الجردة . ولذلك كان كل عمل المقل البشرى هو حاولة إمادة هذه 
المرفة إلى وحدحها وكليتها الأوليين ؛ليمود لها كالما الأول . وبقدر ماينجح المقل 
فى هذا التوحيد يحصل له الكل الذى يستتيع قر به بقدر الطاقة البشرية - 
من العقول الجردة . وهاك عملية هذه الحاولة : 


لي 00 


أسفلنا لك أن قوى النفس عتدهذا الفياسو فأربع»وى: الغاذية والإحساسية 
والتخيلة والناطقة . وإذا كان لا شأن لنا بالناذية » لأنها لا علاقة لما بالعرقة » 
فائر الآن كيف تتنقل المارف ف القوى الثلاث الأخر » وكيف ترتقى إلى النقاء 
شيئاً فشيقاً حتى تفترب من الكائنات المليا ٠‏ لاننكاد المواس تقع على الحسات 


ع ل 


حتى تنتزع منها صورة صالحة للتعقل . وعلى ذلك يحدث فى التفس نراع داخلى 
تلتقل بعده الصورة من حرجة الحس الشخصى إلى درجة الحس الشترك » ثم إلى 
حرجة الميال - وفى كلتا هاتين البرجتين ترتقى الصودة إلى النقاء نوها ما وإن 
كانت لا مخلص نبائياً من المأدة . ويمد أن حصل فى الميلة » تمتد إليها سلطة 
القوة الناطقة التى هى فى هذه الخالة لاتزال ممثلة فى العقل بالقوة لتجردها من 
علائق الادة . ولكن هذا التحرد هو بالقوة كميدره ٠‏ ولهذا يظل شبه معدوم 
حتى يتحقق وجوده الواقمى بائتقال المقل من القوة إلى الفمل ٠‏ 

وبوساطة عمل هذه القوة بمد صيرورسها ملكة بالفمل تتسكون السكليات من 
تلك الصور الحزئية الرتية . وبمد ذلك توجد درحة المقل الستفاد الذى لايتيسر 
إلا للخاسة الذين وصلوا إلى حالة معينة ٠‏ وفى هذه المرتبة من مراتب العقل تصل 
العرقة البشرية بوساطة الصفات الشتركة إلى غايها ٠‏ وعند ذلك تتحقق لها 
وحدتمأ وكليتها الاتان كاتتا قد فارقتاها عند مجزئتها على أثر فيضانها من لدن 
المقل الماشر . 

وعند الفارانى أن أصحاب هذه الرتبة هع وحدهم اين وصلت عقولمع 
إلى السكال فى صقل مرايا تفوسهم » وفى جعلها قادرة على مخليص الممقولات من 
غواشى الادة وملى تفهم العام الشترك فى المشخصات . وبالتالى على تقهم الحدود 
الجامعة الانمة ٠‏ وبالإجال صارت قمينة بتلق شام املا” الأعلى مع عدم الخلوص 
النام من العالم الأدنى » وسسمت عن تفوس العامة التى يشغلها الظاهر عن الباطن 
والحس عن العقول » وهم وحدهم عنده الجديرون بالاتصال بالعتل العاشر » 
وبتلق الوحى وبنيل السعادتين : الدنيوية والأخروية بالللود ٠‏ وهو فىهذا يقول : 
« فص ٠‏ : الروح الانسانية هى الى تتمكن من تصور العتى بحده وحقيقته منفيا 
عنه اللواحق النريبة » مأخوذا من حيث يشترك فيه الكثير * وذلك بقوة لما 


و ا 


تسمى : المتل النظرى ؛ وهنه الروح كمرأة » وهذا المقل التظرى كسقال لها > 
وهذه العقولات ترتسم فيها من الفيض الإلبى كا ترتسم الأشباجف الرايا السقيلة 
إذا لم يفسد صقالما يطبع ولم يعرض بجبة من صقالها عن الجانب الأعلى شغل. 
با محنها من الشبوة والغضي والهس والتخيل . فإذا أعرضت عن هذه وتوجهت. 
تنقاء عالم الأمر لظت الملسكوت الأعلى واتصلت باللذة الملياء» ٠‏ 

فص : الروح القدسية لا تشغلها جهة نحتعن جبة فوق » ولا يسترق الحس. 
الظاهر حسشها الباطن وقد يتعدى تأثيرها من بدنها أجسام المالم وما فيه ويقبل 
العقولات من الروح واللائكة بلا تعليم من الئاس ٠‏ 

فص : الأرواح العامية الشميفة إذا مالت إلى الباطن غابت عن الظاهن » 
وإذا مالت إلى الظاهى خابت عر الياطن . وإذا ركنت إلى مشعر غابته 
عن الآخر وإذا احتجبت من الس الباطن إلى قوة غابت عن أخرى . فكذلكه 
البصر يمختل بالسمع » والموف يشفل عن الشهوة » والشهوة تششغل عن الغشب » 
والفكرة تصد عن الذ كر » والتذ كر يصرف عن التفسكر * والروح القدسية 
لابشغلماشأن عن شأن » 20 ٠‏ 

المعرق التنملي : ب 

لاينيخى أن نهم أن هذا المْط العقلى الذى سلكه النارانى إلى العرفة الؤيدة 
بالتطق والنائجة من عمل الذهن البحت عقد بعد يه عن القاذج الأخرى الؤدية إلى 
امعرفة » أو قطع كل صلة تعمل النفس البشرية بالملا” الأعلى » كلا فإننا بين تراه 
فى بعض مؤلفاته منطقيا قاسياً لا يأبه إلاللقوانين الصارمة» ويحترم المقل ويمترف 
له بمكانه المسكين بين حلقات سلسلة الوجودات الملياء نشاهده ف البعض الآخر 
ناسكا بصيريا يملن أن الحق لايتكشف عاما إلا لمن نزع لياس الادة وانئمس فى 
نور الشهود » لآن التفس إِذا بدت العالم المحس استطاعت أن تتصل بالوجود 
الأول وتسعد يفنامها فيه - وهو فى هذا يقول : 


٠ انظر س ١4و48 عن كتاب شرح قصوس المكم الفارابى‎ )١( 


سس عي لدم 


« فص : إن لك منك غطاء فضلا عن لباسك من البدن * فاجتهد أن ترفع 
المجاب وتتجرد ؛ فحينئذ تلحق فلا تسأل عما تباشره * فإن أللت فويل لك » 
وأنت فى بدنك نسكونكأنك لست فى بدنك » وكألك فى صقم الاكوت فترى 
مالاعين رأث ولا أذن ممت ولاخطر على قلب بشر. فا مخذ لكعتد الحق عبداً إلى 
أن ثأنيه فرداً 29 


* انطرس 94 من الكتاب المذكور‎ )١( 


الفص ل كارئير 
تمريير : 
لسنا ق حاجة إلى أن نتحدث هنا عن حياة الثشيخ الرئيس ابن سينا التى شخل 
االتحدث عنها عدداً عظيا من صفحات الوّلفين القدماء والحدثين فى الشرق 
والغرب * والتى كانت مثلا حيا من أمثلة التبان والتعارض : قتارة نشاهده 
متربما على كرمى الوزارة عن جدارة واستحقاق يفوقان هذا النصب أضمافا 
-وأضعافا » وأخرى نشيعه إلى السجن بنظرات الأمى والأسف » حاتقين على 
'الطناة والمستبدين الذين حرموه نممة المرية خضوعا لأهوائبم الخاصة ٠‏ وإذءانا 
لرغبامهم الفردية . وثاثئة تترامى إلينا الأنباء بأنه فر من وجه طاغية متتصر إلى 
كنف عدوه ء أو إلى إمارة محايدة يبتنى فيها الحدوء والسلام . ولسنا فى حاجة 
.إلى أن نسجل أنه كان أحد طلائع المقليات الإسلامية المتازة التى شرفت 
.ولا تزال تشرف الشرق قدعه وحديثه > ولسنا كذلك فى حاجة إلى أن تتبت 
أنه كان فى حقبته بيضة المقر ‏ ونسيج الوحد؛ وفريدةالعقد » وأنه كان فيلسوف 
-عصره ء وطبيب زمانه » وأن منتحاته كانت موسوعة عظمى لانتقصرا أية معرفة 
.وصلت إليها الإنسانية إذ ذاك » وأنها كانت رمزاً عاماً للنشاط اليشرى فى أدق 
-خصائصه ٠‏ بل إججالا لإنتاج المقل الانسانى فى أسمى مواقه . ومما لاريب فيه 
:أن عصورنا الحديثة لانكاد تقدم إلينا شخصية ممائلة لهذا الفيلسوف اجتمعت 
لما عقلية تفاذة ٠‏ وأفق متسم » وطبيعة قوية ؛ ونفس حرة» وإرادة فولاذية 
كبذه الحوانب التى نستشفها واضحة بل وضاءة عند ابن سينا . 
غير أنتا فى هذه الإلمامة الوجزة سوف لانمرض ذا الإنتاج العملاقى الدكه 


لي ل 


أفردنا له عدة مواشع من كتبنا ويحوائنا » ونا ستمر معمك هنا محانبي واحد من, 


جوانب مذهبه وهو العرفة يقسميها العقلى والتسى . 
المعرقة العقلية 


لانستطيع إيانة مذهب ابن سينا فى العرفة إلا إذا عرضنا -- فى شىء من 
البسط - تعريف الفلسفة وأقسامها عند هذا الفيلسوف » وقد أشرنا فى الفضل 
الأول إلى هذه الأقسام إشارة خاطفة » وسجلنا فى أحد هوامشه أننا محتفظ 
بتفاصيلها الوافية للشيت الرئيس » لأنه هو خير من جلاها من فلاسنة السللين ع 
بل خير من نص منهم فى وضوح على أن غاية الفلسفة النظرية هى المق » وأن. 
العقل قار أتم القدرة على إحراك الحقيقة المطلقة والإحاطة بوسائلها » والسير, 
مخطى ثابتة مو معرقة أسرار الكون وخفالا الوجود - وإليك ذم 
الإيانة التفصيلية ‏ 


تعريف الفُسمُمْ وأقسامرها : 


عرف ابن سينا الفاسفة بأنها ه صتاعة نظر يستغفيد منها الإنسان محصيل. 
ما عليه الوجود كله فى نفسه : وما الواجب عليه عمله مما ينبئى أن يكنب 
فله لتشرف بذلك نفسه وتستكل وتصير عالما معقولا مضاهيا.للعالم اللوجود 6. 
وتستعد للسعادة القصوى ف الآخرة » وذلك يحسب الطاقة الإنسانية . 


وننقسم إلى قمم نظرى محرد » وقسم على ٠‏ والقسم النظزى هو الذى النايق 
فيه حصول الاعتقاد اليقينى محال الوجودات » والقسم المملى هو الدى الناية فيه 
حصول الاعتقاد اليقينى بالوجودات » بل ريا يتكوري] القصود فيه حصول. 
صحة رأىف أمر يحصل بكسب الإنسان » ليكتسب ماهو الخير منه » فلايكون , 
القصود مئه حصول رأى فقط » بل حصول رأى لأجل عل . فناية النظارى عه 
الحق » وغاية العملى هى الخير . 


سه #* نم 


وأقسام الفلسفة النظرية ثلاثة : الأولالقسم الأعلى؛ والثانى.القسم الأوسط » 
«والثالث القسم الأدنى - 


فأما الأعلى فبو مالا يتعلق موضوهه لا فى وجوده ولا فى حده يالمادة . ومثاله 
-من الجهة الذاتية ذات اليارى جل وملا * 


ومن جبة الصفات: الموية والوحدة والكثرة ؛ والعليةوالحزئية والكلية» 
«والئامية والنقصانية وما أشيه هذه العانى . ويسمى هذا الم بالإلمى » وهو 
سمكون من علوم أصلية وأخرى فرعية . فأما الأسول فبى غسة : الأول متبا 
'لانظر فى معرفة العابى العامة ميم الوجودات من : الموية والوحدة والكترة 
-والوفاق والخلاف» والتتضاد والقوة والفعل » والملة والمعلول ٠‏ 


والثانى هو النظر فى الأصول والمبادىمثلالطبيميين والرياشيين ؛ وعل المنطق 
«ومتاقصة الآراء الفاسدية فيها : 


والثالث هو النظر فى إثبات الق الأول وتوحي ده والدلالة على تفرده 
«وربوييته وامتناع مشاركة موجود فى مرتبة وجوده » وأنه وحده وأجي الوجود 
.بذاته » ووجود ما سواه يجب به . ثم النظر فى صفاتهوأئها كيف تسكون صفاته » 
«وأن الفهوم من لفظ كل عبفة : ما هو » وأن الألفاظ الستعملة قى صفاته مثل : 
٠الواحد‏ والوجود والقديم والمالم والقادر لايدل كل واحد منها على ممى آخر » 
.ولا يحوز أن يكون الشىء الواحد الذى لا كثرة فيه بوجه »له معان كثيرة » 
كل واحد مئها غير الآخر ؛ ومعرفة كيف بحب أن تفيم هذه الصفات له حتى 
«لاتوجب ق ذاته غيرية أو كثرة تقدح فى وحدانيته الذاتية المقيقية . 

والرابع هو النظرق إثبات الجواهر الأول الروحانية الى هى مبدعائه وأقرب 
عناوقاته منزلة عنده . والدلالة على كثرتها واختلاف مرائبها وطبقانها . والثنى 
الدى يتعلق بسكل منها فى تتمم الكل ٠‏ وهذه رتبة لللائكة الكروبين » ثم 


ل ع ل 


فى إثبات الجواهر الروحانية الثانية التى هى بالجلة دون جلة الأؤلى » ودوثةة 
حرجاتها وطيقاتها وأقوالما . وهذه هى اللائكة الموكلة بالبياوات وحملة المرش, 
ومدبرات الطبيعة . ومتعهدات ما يتواه فى عالم الكون والفساد . 

والخامس فى تسخير الجواهر الجمانية الماوية والأرضية لتفك -الجواهر. 
الروحانية التى بمضها عاملة حر كة ؛وبمضبا مروية عن رب المالمين : وحيه وأمره . 
والدلانة على ارتباط الأرضيات بالسماويات . والسماويات باللاثسكة العاملة والعاملة. 
باللائسكة اليلنة للمثلة وارتباط الكل بالأمر الى ماهو إلا واحدة كلم باليصر م 
وبيان أن الكل المبدع لاثناوت فيه ولافطور » ولانى أجزائه » وأن محراه 
المقيق على مقتضى الخير الحض » وأن الشر ليس فيه بمعحض » بل هو الحكة- 
وهو ينبع فى جبة امير ٠‏ فهذه أقسام الفلسفة الأولى» أعنى الل الأعلى أو الإلمى » 
ويشتمل عليه كتاب ‏ ميتافيزيقا » أى مابمد الطبيمة - ويعرف ججيم هذا بالبرهان. 
اليقينى . هذه عى أصول القسم الإلمى من الفلسفة النظرية ٠‏ أما فروعه شها معرفة 
"كيفية نزول الوحى والجواهر الروحانية التى تؤدى الوحى » وأن الوحى كيف 
يتأدى حتى يصير ميصراً مسموعا بعد روحانيته » وأن الذى يأتى خاصة نكون. 
له » وتصدرعنه المجزات الخالفة جرى ااطبيمة ٠‏ وكيف يمخبر بالنيب » وأن. 
الأبرار الأتقياء كيف يكون لمم لهام شبيه بالوحى إلى آخره ٠‏ 

ومن ذلك عل العاد ؛ وبشتمل على تعريف الإنسان أنه لولم يبعث بدنه مثلا ». 
كان له يبقاء روحه بعد موته واب وعقاب غير بدنيين » وكلنت الروح التقية الى 
فى التفس الطمئنة المسحيحة الاعتقاد للحق العاملة بالخير الذى يوجبه الشرع 
والعقل فَائْرَة بسعادة وغبطة ولذة فوق كل سمادة وغبطة ولذة . 

3 أمثلة من أصول وفروع القسم الإلمى الأعلى أو الفلسفة الأولى » أو العلم, 
الإلمى وهو رأس الفلمفة النظرية على الإطلاق - 

أما القسم الأوسط 4 فهو ماكان وجود موضوعه متعلقاً بالادة دون حده 6. 
وذلك مثل التربيع والتدوير والكرية والخروطية » ومثل المدد وخواسه ؛ فإنكى 


مسدوع5 سمه 


تنهم الكرة من فسير أن محتاج فى تفهمها إلى فهم أنها من خثب أو. 
ذهي أو فشة . 

وكذلك تفهم التقمير من غير حاجة إلى فهم الثىء الذى فيه التتمير » ومع 
هذا كله فالتدوير والترييع والتقمير والاحديداب لانرجد إلا ف محملبا من 
الأجرام الواقعة فى الحركة ٠‏ وهذا القسم الأوسط يسمى بالقسم الزيافى » وهو 
أيضاً له أصول وفروع - فأما أصوله فهى أربمة محتزئها فها يلى : 


(1) عل العدد (5)عل الحندسة (")عل الحيئة (4)علالوسيقا 

(1) فيل العدد يعرف مته حال أنواع المدد وخاصية كل نوع فى تقسه + 
وحال القسب يعضها من بعض ٠‏ 

[(9غ وعل المندسة يعرف منه حال أوضام الخطوط وأشكال السطوح > 
وأشكال السطحات والنسب كلها إلى القادير كلها بما هى مقادير ؛ والنسب التى 
لما يما هى عى ذوات أشكال وأوضاع ‏ ويشتمل عليه كتاب « إقليدس » . 


(؟) وعلم الهيثة يعرف قيه حال أجزاء العالم فى أشكالما وأوضاع بعضها 
عند يعض » ومقاديرها وأبعاد ما بها » وحال الحركات الى للافلاك والتى. 
للكوا كب » وتقدير الكرات والقطوع والدوائر التى يها ثم الحركات . ويشتمل _ 
عليه كتاب « الجسطى » ٠‏ 

(5) وعلم الموسيقا يعرف منه حال الننم ويعطى الملة فى أتفاقا واختلاقها ». 
أو حال الأبماد والأجناس والجموع والانتقالات والإيقاع٠‏ وكيفيةتأليف اللحون 
والهداية إلى معرفة اللاهى كلما بالبرهان . 

أما العلوم الفرعية لهذا القسمفبى كثيرة إذ لسكل عل من العلوم الأبلية عدة 
فروع فن فروع عل العدد مثلا الجع والتفريق والجير . 

ومن فروع الحندسة علم الساحة ؛ وعلم الميل التحركة ؛ وعلم جرالأئقال». 
وعلم الأوزان ؛ وعلم الآلات المزئية » وعلم الناظر والرايا » وعلم تقل المياه » 


د دكا 6ن 


٠ومن‏ فروع عل الميئة الزيجات والتقاويم ٠‏ ومن فروع علم الوسيقا امخاذ 
'الآألات الحجيبة النريبة مثل : الأرفل وما أشبه ٠‏ 


أما القسم الأدنى.م ن أقسام الفلسفة فهوما كان وجود موضوعه وحده متعلقين 
.بالادة أو بالأحوال الخاصة بالمادة ٠‏ فالأولى مثل أجرام الفلك والعناصص الأربعة 
وما يتتسكون منبا ‏ والثانية مثل الحركة والتنير والاستحالة والكون والفساد 

النشوء وليل والقوى والكيقيات التى عتنبا تصدر صدء الأحوال 
59 يشميها - 


ويسمى هذا القسم من الفلسفة النظرية بالقسم الطبيمى . وهو كسالفيه 
مؤلف من علوم أسلية وألخرى فرعية . فالأصول ثمانية » الأول ما تعرف به الأمور 
:العامة يع الطبيميات مثل امادة والصورة والحركة الطبيعية » وتعلق المركات 
بالحركات وإثبامها إلىمحرك أول واحد غير متحرك وغير متناهى القوة » لا جسم 
.ولاق جسم . ويشتمل عليه كتاب «٠‏ الكيان * . 
والثانى تعرف به أحوال الأجسام التى عى أركان المالم » وهى السباوات 
وما فين والعناصر الأربعة وطبائعها وحركاتها . 
والقسي الثالك يعرف منه حال الكون والفسادء والتوليد والنشوء واليل 
..والاستحالات مطلتاً من. غير تفصيل ٠‏ ويبين فيه عدد الأجسام الأولى التابلة لهذه 
الأحو ال ولطيف الصنع الإللمى فى ربط الا”رضياتوالسياويات» واستيفاء الأنواع 
مع فساد الاتشخاص باحر كتين الساديتين اللتين إحداها شرقية والا لخرى غربية 
منحرفة عنها » ومواجبة لها.» ويحقق أن هذه كلبا بتقديرالمزيز العليم* ويشتمل 
-عليه كتاب « الكون والنساد » . 


والرابع هو ما يتكلم فيه عن الا حوال التى تعرض فى المناصى الا ريمة قبل 
الامتزاج ما يمرض لما من أنواع الحركات والتخاخل والتكائف بتأثير السماويات 
٠فيها‏ فيتكل عن العلامات والشهب.وللنيوم.والا'مطار-» والرعد والبرق » والحالة 


غ7 للم 


وقوس فرّح » والصواعق والرياح والزلازل والبحار والبال ٠‏ ويشتمزعليه ثلاث. 
مقالات من كتاب « الأثار العلوية » . 


والخامس يعرف منه حال الكائتات الممدنية,ويشتمل عليه كتاب «المادن». 
وهو القالة الرابعة من« الآثار العلوية ». 

والسادس يعرف منه حال السكائناتالنباتية»ويشتمل عليه كتاب «النبات» م 

والسابع يعرف مئه حال الكائتات الخيوانية . ويشتمل عليه كتاب. 
د طبائم الحيوان » . 

والثامن يشتمل على معرفة اللشروالقوى الداركةالتيق الحيوانات وخصوصاً 
التى فى الإنسان » ويبين أن النفس التى فى الانسان لا موت عوت البدن » فإنها. 
جوهى روحاتى إلى - وشتمل عليه كتاب 0 النفس والمس والحسوس ». 


أما العلوم الفرمية فى هذا القسم الطبيعى نيا : 
(1)الطب » والغرض منه معرفة مبادىء المدن الإنسانى وأحواله م 
الصحة والمرض وأسبابهما ودلائلبما ليدفع امرض ويحنظ السحة ٠‏ 


(؟) أحكام التجومءوهو علم مخمينى » والفرض منه الاستدلال من أشكال . 
الكو كب يقياس بعسها إلى بعض » وبقياسها إلى درج البروج © ويقياس جلة- 
ذلك إلى الا'رض على ما يسكون من أحوال أدوار العالم والمالك والبلدائن 
والواليد والتحاويل والاختيارات والسائل . 

(©) علم الفراسة » والقرض منه الاستدلال من الخلق على الاأخلاق - 

(4) علم التعبير » والفرض منه الاستدلال فى التخيلات المكية على 
ماشاهدته النفس من علم الثيب » فخيلته القوة الخيلة ثال غيره . 

(ه) علم الطلسمات » والفرض منه تمزيح القوىالسماوية يقوى بعض الاجرام. 
الا رضية ليتألف من ذلك قوة تفعل فملا غريباً فى طلم الاارض ١‏ 


سد عع؟ مسم 


(5) الشرئجيات » والثرض منه تمزيج القوى فى جواهر المالم الاارمى 
لتحدث عنبا قوة يصدر عنها فمل فريب * 

؛) عل الكيمياء » والفرض منه سلب المواه المدنية خواصها وإفادتها 
خواص غيرها ؛وإفادة يمضبا خواص نعضءليتوصل إلى أمخاذ الذهب واللضة من 
.غيرها من الأجسام هذا كله ف الفلسفة النظرية . أما الفلسفة المملية فبى كذلك 
"تتقسم إلى ثلاثة أقسام . الأول الأخلاقالشخصية؛ والثاى تديير الأسرة ؛ والثالث 
'السياسة ٠‏ وقد نشأ هذا التقسم كا نشأ تقسم الفلسفة النظرية من طبيعة اللياة 
-لأن الإنسان إما أن يكون متفرداً » وإما أن يكون يحتمما مح غيره . فإذا كان 
-منفرداً وجبتعليه المناية بأخلاقه الشخصية التى إذا اتتظمت وصلت إلىالسعادة. 
٠ويشتمل‏ على هذا القسم - فيا برى ابن سينا كتاب « الأخلاق إلى 
تيقوماخوس » لأرسطو . 

وإذا كان الإنسان مجتمعا مع غيره » فإما أن يكون فى حالة اجماع ضيق 
-محصور كاجتاع الأسرة » وإها أن يكون فى دائرة واسعة كالديتة والدولة . فإن 
كانت الأولى » فقد وجب عليه أن يعنى بتنظم علاقه الأسرية مم زوجه وبنيه 
«وخدمه ؛ ويه كتب تدبير النزل » وهى كثيرة . وإن كن فى دار واسعة 
كالمدينة أو الدولة فقد حقت عليه العتاية بتنظم أحوال هذه الدائرة يا يضمن الها 
السعادة والكال . وقد اشتمل على هذا القسم كتايا أفلاط ون وأرسطو 
فى السياسة » 

الآن وبمد أن بسطنا أقسام الفلسغة عند ابن سينا وذكرنا العلوم التفرعة عن 
كل قم مها والتى هى خرورية للمعرقتين الحسية والمقلية؛ والتى لا يستغنى عنها 
دارس هذه النظرية عند مفكرى السامين » ترى اما علينا لتحقيق الثاية التى 
رى إلبا ى هذا الكتاب أن نلمع إلاعة سريعه إلى رأى أبن سينا فى التفس 
لأنه هو الأساس الوحيد لرأيه فى المرفة سواءأ كانت عقلية أم تنسكية . وإليك 
.هذه الإلاعة : 1 


ج#58 عد 


اللفسى : 


يلاحظ الناظر فى كتب ابن سينا أنه يمالج النفس بطريقتين متبايتتين لاحت 
إحداعا إلى الأخرى بضّلة . تأما الأولى غبى علمية خالصة يرى عليها طابع أرسطو 
اذى يمزج الطبيعة با وراء الطبيمة » ويضع الثاتى فى موشع الافتقار إلى الأول ؛ 
والذى يسلك دائما فى مثل هذء الشؤون سبيل محليل الجسم إلى عناصرء وأخلاطه 
الكونة ازاجه وإثبات أثر كل ذلك فى النقس . 

أما الطريقة الثانية فبى مبوفية إشراقية ظاهى علها آثار أفلاطون وأفلوطين 
بوضوح ٠‏ وسنلر هناء فى إيجاز » يكلتا الطريقتين ٠‏ أما إلامنا بالأولى فلا مها رأيه 
العمى الذى مب به فى كعب :الشفاء والنتحاة والإشارات » والذى ينبتى أن 
يدر صف قسم الطبيعيات من فلسفته على الأقل. وأما حراسكنا لثثانية فلان للم 
على أى فيلسوف دون اسقيماب أثم فلسفته على الأقل شرب من التسرع ٠‏ 

وما يؤيد ذلك أن اين طفيل قد استتخف أشد الاستخفاف بكل حكم يصدر 
لابن سينا أو عليه قبل الاطلاع على فلسفته الإثراقية . وبحن معه فى هذا 
الاستخفاف على أتم وفاق . وإليك موجر هذين الرأيين : 

قدم ابن سينا لتعريفه العام النفس بقوله : 

« إن أول ما يجب أن نتسكلم فيه إثبات وجود الثىء الذى يسمى قسا ثم 
شكلم فيا يقبع ذلك» . وهو يبسط هذا كيقول ق رسالته « فى القوى النفسية» 
ما ولى : تت 

« إن من رام وصف شىء من الأشياءقبل أن يتقدم فيثبت أنيتة «أى وجوده» 
قبو معدود عند الحكاء ممن زاغ من مجة الإيضاح.فواجب علينا إذن أن تجرد 
أولا لإثبات وجود القوى النفسانية قبل الشرو ع فى نحديد كل واحدة مها 


لاع لد 


وإيضاح القول فيها»؟ ثم يأخذ بمد ذلك فى إثيات وجودها قبل حدها شها مم 
مبدئه هذا فيتول  :‏ ْ 

« إنا نشاهد أجساما حمس وتعحرك بالإرادة » بل نشاهد أجساما تنتذى 
وتنمو وتولد لفل » وليس ذلك بحسميتها » فبقى أن تسكون فى ذواتها مبادىء 
لذلك غير جسميتها والشىء الذى يسدر عنه هذه الأفمال نسميه نفسا » ويقول * 

« إن هناك آثارا تبدو عليتا ولا يكن تنسيرها إلا إذا سلمنا بوجود النفس - 
وأعم هذه الأثار هى الحركة والإحراك » إذ لا يمكن تعليل المركة التلقائية يدون 
نفس مثل حركة الطائر الذى يحلق فى الجو بدل أن يسقط إلى مقره فوق سطح 
الأرض. وهذه الحركة الضادة للطبيعة تستازم عحركا خاصاً زائدا على عناصر اللسم 
المتحرك » وهو النفس. والإدراك امتازت به بعض الكائنات على بعض ٠‏ وإذن. 
لا بد الكائئات المدركة من قوى زائدة على غير المدركة9؟ . وقد حد هذا المنى 
الشامل ف « رسالة الحدود » بقوله « إنها امم مشترك يقم على ممبى يشترك فيه 
الإنسان والميوان والنبات وإنها كال جسم طبيعى لذى حياة بإلقوة » أو إنها 
جوهر غير جسم هوكال لجسم محرك له بالاختيار عن مبدأ نطقى أى عقلى بالفعل 
أو بالقرة0؟ 6 , 


النفس البشرية 


عرف ابنسينا النفس البشرية بأنها كال أوللمسم طبيعى آلى من جبةمايفمل 
الأفمال الكائنة بالاختيار الفتكرى والاستبباط بالرأى » ومن جبة ما يدرك 
الأمور الكلية » وبأنها عى الشىء الذى له هذه القوى » وهو كا تبين موه 


(1) انظر ص ه عن رسالة ألفوى النفسية لابن سينا + 
)اص "٠‏ وما بعدها من الرسالة الذ كورة 0 
(؟) انظر رسالة المدودء 


حت لاع ؟ حب 


.متغرد ؛ وله استمداد يحو أفعال لايم بمضها إلا بالآلات وبالإقبال علمها بالكلة 
وبعضها يحتاج فيه إلى الآلات حاجة ما » وبمضها لا يحتاح إليه ألبتة » , 

وف موضع آخر يقول : 

« تتنوع الأحوال النفسية وتختلف » قبلا نر ومحزن )وبحب ونكره ‏ 
-وننفى وثثبت » وتحلل ونركب » ونحن فى كل هذا صادرون عن شخصية واحدة 
وقوة عظمى توفق بين الختلف» وتوحد اللؤتلف . فلو لم نكن هذه القوة لتضاريت 
.إلا يمثابة الهس الشترك من الحسوسات الختافة . كلاهما يلم الشسث ويبعث على 
النظام والترتيب 206 ويقول أيشاً : 


« الجسم عحتاج إلى النقس هام الاحتياج فى حين أنها لا حتاج إليه فى شى٠‏ - 
مولا يتعين جسم ولا يتحدد إلا إذا اتصلت به نفس خاصة » يدما الثفس هى هى » سنواء 
اتصلتبالجسم أم لم تتمبل به . ولا يمكن أنيوجد جسم بدون تقس لا'نها مصدر 
حياته وحركته ؛ وعلى العسكس تعيش النفس يعزل عن الجسم . ولا أهل على 
هذا من أنها متى اتقصلت عنه تنير وأصبح شبحا من الاشباج » فى حين أنبا 
يالاتفصال والصعود إلى العام العلوى نحيا حياة كلها مبتجة وسعادة . فالنفس إذن 
نجوهر نقائم بذائه لا عرض من أعراض الج9؟ . 

ومن آيات ثيوت القوة الناطقة وتفردها بالاستقلال واستطاعة استنناتها 
عن جميع القوى البدنية وإمكان إدرا كها لدانها بنض النظر عن لباس البدن » 
ذلك النص الذى سبق به اءن سينا ديكارت بعدة قرون والذى أطلق على هذا 
الأخير من أجله اسم « ألى الفلسفة الحديثة » . وإلياك هذا النص : 

٠ من النجاة‎ "١١ من الغفاء وس‎ ١ س 55” ج‎ )١( 

(؟) س ه94 جا من الشفاء 


سار * عدم 


« يحب أن يتوج الواحد مئاكأنه خلقدفعة» خل ق كملا ٠‏ لكنه حجب بصره 
عنمشاهدة الخارجيات » وخلق يبوى فى هواء أو خلاء هويا لا يصدمه فيه قوام 
المواء صدما ما يحوجه إلى أن يحس © وفرق بين أعضاله فر تلاق ولم تئاس » 
ثم يتأمل أنه هل يثبت وجود ذاته » ولا يشك ف إثباته لذاته موجودا » ولايئيت 
مع .ذلك طرقاً من أعضائه » ولا باطناً من أحشائه » ولا قلياً » ولا حماغا ولا شيا 
من الأشياء من خارج » بل كان يثبت ذاته ولا يثبت لما طولا ولا عرضا 
ولاعقاً » ولو أته أمكنه فى تلك الحال أن يتخيل بدا أو عضواً آآخر لم يتخيله 
جزءاً من فاته » ولاشرط فى ذاته - وأنت تسل أن الثبت غير الذى لم يثبت. 
والقريه تمير النى لم يقربه. فإذن للذات التى أبنت وجودها خاسية لما على أنها 
هو بميته غير جسمه وأعضائه التى يئبت»9" وفى موضع آخر يقول : 


« لو خلق الإنسان دقمة واحدة وخلق متباين الأطراف ولم ييصى أطرافه 
واتفق أن لم يمسها ولا عاست ء ولم يسمع صوتأء وجهل جيم أعضائه .وعلم وجود 
أنيعه شيتا ما مم ججل جميع ذلك » وليس امجهول بعينه هو العلوم » وليست هذه 
الأعضاء لنا فى اللقيقة إلا كالثياب التى سمارت -- لدوام لزومها إيانا - كأجزاء. 
منا عندنا ٠‏ وإذا تخيلنا أتفسنا لم نتخيلها عراة بل نتخيلها ذوات أجسام -.٠‏ 
والسبب فيه دوام اللازمة © إلا أننا قد اعتدنا فى الثياب من التجريد والطرح 
مال تنتده فى الأعضاء » وكان ظنتا الأعضاء جزءاً منا ‏ كد من ظننا الثياب 
جزءآ منا » قبين من هذا أن لهذه التوى تمما هو الذى تؤدى كلها إليهءوأته غير 
جسم وإ ن كان مشاركا للجدم أوغير مشارك »29 . 


ومن دلائل وجود هدأ الجمع الشترك الذى هو النفس الناطقة أو الإنسان. 
على الحقيتة أو « الأنا » التى سبق أبن سينا ديكارت إلى كثشف مصباحه » ول 
سناه كش ف كل « اللا آنا » قول الششيخ الرئيس : 


)١(‏ و (؟) ص 89 ؟ وما عدا ج ١‏ من الشفاء 


وغ - 


< إن الإنسان يقول أحركت الشىء الفلانى يبصرى » واشتبيته أو غضبت 
منه » كذلك يقول أخذت بيدى ؛ ومشيت برجلى » وتكلمت بلسانى » وبعمت 
بأذنى » وتفسكرت فى كذا وتوممته » وخخيلته - فنحن نسل بالضرورة أن فى 
الإنسان شيئاً جامماً يحمع هذه الإدراكات ء ويجمع هذه الأفمال ؛ ونسل أيشاً 
بالضرورة أنه ليس ثشىء من أجزاء هذا انبدن مما لهذه الإحراكات والأفمال 
«فإنه لا يمسر بالأذن» ولا يسمع باليصر ء ولا يمشى باليد » ولا يأخذ بالرجل 
.فيه شىء ممم ميم الإدراكات والأناميل . فإذن الإنسان الذى يشير إلى تفسه 
ب «أناء مغابر لجلة أجزاء البدن فبو ثىء وراء البدن»"© . 


ومبما يكن من الأمر فإنه يح لمذه القوى - أى الشهوانية والنضبية 
.والدركة - رياط يجمم بينها كلها » تسبته إلى هذه القوى نسية المى الشترك 
إلى المواس » فإنا نعلن أن هذه القرى يشغل بعضبا بعضا » ويستعمل بعضها 
بمضا . وهذا الثىء لا يحوز أن يكون جسم --- ولا اعتراض ملل أن النفس غير 
جسم لأن هذا النى ليس بجسم يجوز أن يكون منبع القوى »قيفيض عنها بها 
فى الآله وبعضها يمختص بذانها ٠٠-‏ وأما الجسم فلا يكن أن تكون هذه القوى 
كلها قَائضَة عنه» فإن نسبة القوى إلى الجسم ليس على سبيل الفيضان» بل على سبيل 
القبول29 . 


وأيا ماكان فإن الشأن الأول والأخير فى القوى الباطنة هو التمقل الباشر 
لأنها هى وحدها التى جملت الإنمان إنساناً » أو بالمرى عى التى ميزت هذا 
"الكائن ونوعه عن بقية أنواع الجنس المموانى وصيرنه قينا بالاحترام » 
-وعى التى كانت مناط العلاقة بينه وبين اللا" الأعلى . ولدلك عرفبا على هذا الاعتبار 
يأنها : جوهر غير جسم هوكال لهم محرك له بالاختيار عن ٠‏ بدأ نطقى أى عقل 


. اقظار رسالة معرفة النفس الناطقة وأحوالها لابى سينا‎ )١( 
1518 (؟) أنقار المزء الأول من الغفاء لابن سينا س‎ 


لوق د 


باقفعل أو بالقوة . والذى بالقوة هو فصل للنفس الإنسانية . والذى بالفمل, 
هو فصل أو خاصة للنفس الكلية اللامكية7؟ » . 


ولاكانت الرتبة الأولى من النفس الناطقة هى التى تمنينا أولا » فقد وجب. 
علينا أن نيد يبيانها فنسلن أنها مؤلفة عند ابن سينا من قوى كثيرة كالحواس 
والحس المشترك والواهمة والخيلة والحافظة والناطقة » وأن محدد وظيفة كل واحدة. 
من هذه القوى ٠‏ وماك هذا التحديد : 


« إن وراء الشاعر الظاهرة شياكا وحبائل لاصطياد ما يقتنصه الحس من 
الصور ٠‏ قن ذلك قوة تسمى مصورة » وقد رتبت فى مقدم الماع » وهى تستثبت 
سور الممسات بعد زوالها عن مسامتة الحواس وملاقامها فزول عن الس » ويبقى 
فنها قوة تسمى وها » وهى التى تدرك من الحسوس مالا يحس مثل القوة التى ف. 
الشاة إذا تشبحت صورة الذئبٍ فى حاسة الشاة » تشبحت هداوته ورداءته فها 
إذكانت الحاسة لا تدرك ذلك . وقوة تسمى حافظة » وهى خزانة ما يدركه 
الومم »كا أن المصورة خزانة ما يدركه الحس » وقوة تسمى مفكرة وهى التي 
تتسلط على الودائع فى خزاتى : الصورة والحافظة فتتخلط بعضها يعض » وتفسل 
بعضها من بعض عوإعا تسمى مفكرة إذا استعملها روح الإنسان والعقل » فإن. 
أستمملها ألوهم تسمى مشتخيلة7© 5 


وليست هسذه القوى عند ابن سيتا طيماً فى:درجة واحدة » يل إن بعضها 
رئيس عخدوم؛والبعض مرءوس خادم ٠‏ وقد أبان فيلسوفنا مرتبة كل قوة من تلك. 
القوى فى القالة السادسة من طبيميات التجاة - 


أسهب ابن سينا فى بيال هذه القوى ووظائفها إسهاباً يحول الإطناب بيثنا. 


41 ص -ه من رسالة الحمدود ٠‏ 
(؟) ص ؟* من رسا القوى الإنسانية وإدرا كاتها * 


ل أج8ا سس 


-وبين عاراته فيه إلا أننا نستطيع أن تقول : إن أقوة الناطقة تتقسم عندء إل 
خس حرجات الأولى درجة القوة » وهى بدورها تقال على ثلاث أحوال أيضاً 
«الحالة الأولى هى حالة عدم حصول الثىء بالفمل مع عدم حصول ما به يحدث . 
والثانية هى حالة عدم حصول الثىء مع وجود ما به يحدث وجوداً ناقصاً . 
واثثالئة حالة عدم حصول الثيء » مم “وفر وجود ما به محدث » وتآخر 
القصد فقط . 


أما الدرجة الثانية فهى تسمى درجة المقل بالفمل بالنسبة إلى الدرجة الأولى» 
وإن سميت درحة العقل بالقوة بالنسية إلى الثالثة ؛ وهى درجة تعقل البدمهيات . 
والدرحة الثالثة هى حرجة العقل بالفمل بالعنى الكامل . والرابمة درحجة المقل 
الستفاد ٠‏ والخامسة حرجة الصديقين اللبمين » وهى أسمى الدرات عند 
ابن سينا . 

ولا يشترط الوصول إل الدرجة الرابمة لتحقيق الدرجة الخامسة إلا عند 
متقسى الفلاسفة كاين سينا والقارانى واضرامهما من الإشراقيين » لأنهم يرون 
أن تأملات الجاهلين لا توصل إلى شىء ذى بال من كشف الحجب عن أسرار 
الكون وخفايا الوجود ٠‏ ولذا يحب علينا أن نمنى عناية خاصة مهذه الدرجة 
العقلية قبل أن نسط الرتبة التنسكية عند الششيخ الرئيس» ما دام أن الإنسانية 
«الكاملة أو القرببة من الكال عند هذا الفيلسوف لا تتحقق إلا بنبيئة الوسائل 
الضرورية لإنتاج القوة الناطقة . وإذا ثبت أن هذه القوى هى الإنسان على 
“الحقيقة » فإن أخص الخواص بالإسان هو تصور العانى العامة الجردة عن 
ألادة كل التحريد ٠٠»‏ والوصول إلى معرفة المجبولات تصديقاً وتصوراً من 
«العلومات المقلية» فبذه الأحوال والأفمال لذ كورةعى مما يوجد للانسان وجلبا 
يختص به الإنسان وإن كان بعضها بدئياً لكنه موجود لبدن الإنسان سيب 
«النفس التى للا سان © 


(١)انظر‏ س «4” من المزء الأول من العفاء ٠‏ 


تلن بد 


وهذه الدرحة الأخيرة هى التى تقتادنا إلى رأيه التنسى الذى ستنسجله هنا 


بعد أن نشير إلى مصدر معرفته العقلية ‏ 
الممرفة السينية وأنواعها 


لا يكاد رأى ابن سينا فى مصدر المعرفة يختلف عن رأى الفارانى » إذ هو 
يرى مثله أن مأتى المعرفة الإنسانية هو فيض العقل القعال الذى يحل بالكائنات 
الستعدة بالقدر الذى يسمح به هذا الاستعداد »كا أفاض على هذه الكائنات 
صورها وحدودها بتدر استعداد الادة لقبول الصور والحدود ٠‏ 


غير أن ابن سينا يقسم المرفة إلى ملاثة أنواع : الأول فطرى» وهو معرفة 
البادىء الأولى مثل الكل أعظم من الجزء » والواحد نصف الاثنين»وإذا ساوى. 
عالك أحد الاثتين التعادلين » وجب أن يساوى الثانى. والنوع الثانى مكتسب 
وهو إدراك امجردات المقدة والكليات العامة » ويحتاج إلى محبود أ كبر من 
بود القسم الأول » ويب أن تيدأ عملية التفكير فيه بالشعور الوثيق بوجوب. 
اتقمنال الصور التجردية عن عالم الممسات اتنصالا تاماً » فلا يربطها مها زمان. 
ولا مكان ولا شرط ولا كية حتى تصير عامة صالحمة لتأليف الكلية مها 
ومن مثيلانها . 


وكيفية ذلك أن يتصور الشخص أن ما فى عقله ليس هو المجر ولاالميوان 
وإعا هو سورتاها الجردتان عن كل اعتبار» فإذا تعقل ذلك » بدا فى ربط 
الصور الجزئية بسشها بعض حسبا بينها من سفات مشتركة » ويهذا تنكون 
الكليات . 


والاداة الدركة لحذين الوعين تدمى بالادأة الطبيعية » وهى قنمان : 
قطربة وا كتسابية . فأما الفطرية فهى مشتملة على قوة خاسة مستمدة لإدراك. 


ثانا د 


البادىء الا ولى دون تمل ولا 1 كتساب . وهى عامةلدى بتى الإنسان جيماً “ولما 
مرتبتان : الا ولىمرتبة العقل بالقوة»والثانية مرتبةالمقل بالفمل . وأما الكتسابية 
فهى ملكة تنسكون من التثقف والران وتقدر على إدراك الكليات ااعامة. - 
ولا يصل إليها إلا الخاصة » وتسمى مرتبة المقل المستفاد . 


وكيفية وصول العرفة إلى تفوس الاصة هى أن تقم الحواس على 
الحسات قتنتز ع صورها » فإذا حصلت هذه الصور اجتممت ق الحس الشترك 
ثم تماقبت علبها بعد ذلك قوى النفس الختلفة كالخخيلة والواهمة والتاطقة. 
لتقوم بتجريدها واحدة بعد الأخرى » كل منها حسب طبيمته التى هى أدنى من 
طبيعة مايليه . فالخيلة جرد الصور عن امادة » لا عن علاقنها »والواهمة أرتقى فى. 
هذا التجريد أكثر قليلا من الخيلة . والناطقة تمحو جنيع الملائق الادية وتنقل 
الصور إلى مىتبة التجرد النقى الذى يستحيل علمها بعده أن تقبل الانقسام ولو 
اعتبارا أو فرضا لشسهها بالقوة الناطقة التىجردته! ليصير حاولها مها مكنا ء لآن 
النقسم لا يحكن أن يحل بالذى لا ينقسم . كا أن الذى لا يقبل الانقسام لا يككن 
أن يكون موضوط للا يقيله . ويصور اين سينا هذا فيقول : 


« فإذا كان ليس يمكن أن تنقسم الصورة المقولة' » ولا أن محل طرفا غير 
متقسم » ولا بد لما من قابل فيئا » فبين أن حل المحقولات جوهر ليس بحسم ولا" 
أيضا قوة فى جسم قيالحقه ما ييحق الجسم من الاتقسام ثم يقبعه سائر الهالات90 
ويحمل ذلك الأستاذ بوير فيقول : 


« والمقل هو أعلى قوى النفس النظرية . وفى الإنمان عقل على » وفمله يظبر 
التعدد فى الطبيمة الإنسانية ظبوراً اعتباريا » غير أن وحدة العثل تتجلى مباشرة: 
فى شعورنا بأتفسنا أو إدرا كنا لذواتنا إدرا كا خائصا » والعتل لا يدرك قوى. 


(١)اظر‏ س 197 من النجاة ٠‏ 


لعه؟ دم 


«النفس الدنيا فى.مكامها » بلى هو يرت مها؛ءوذلك بتجريد الإحساس من العوارض 
-الشخصة وبافزاع صورة كلية من الصور التخيلة . والمقل يكون فق أول الآ 
.عقلا بالقوة؛ ثم يصير عقلا بالفعل ؛ وذلك عا يصل إليه من إحساسات تؤدمهبا 
إليه الحواس الظاهرة والباطنة: فالعقل مرج بالاستمال من القوة إلى الفعل» وهذا 
.يحدث بوساطة الإحراك ؛ ولكن هدى وإنارة من فوق »أى من واهب الصور» 
.وهو المقل الفعال الذى يفيض الصور على العقل الإنساتى . غير أن نفس الإنسان 
ليس فمها حافظة تحفظ المعاقى المقلية امجردة» لأن الذاكرة لا بد ترتكز أبدا على 
موضوع محسوس ٠‏ وإذا أحركت التفس الناطقة شيثاً “فإن هذا الإدراك يفيض 
عللها دائما من العقل الفعال. والنفوسالناطقة لا ثنايز بموضوع معرفتها ولا عقدار 
-ما حصلته من معارف ؛ وإنما يكون تايزها عقدار استعدادها للاتصال بالمقل 
«الفعال الذى تتلق عنه للعرفة . 

ثم إن النفس الناطقة التى هى أرق ثما تحبا » والتى تعرف ما فوقها بشروق 
“ور المقل الكلى » هى الإنسان على الحقيقة » وهى تبرز إلى حيز الوجود جوهرا 
«بسيطا لا يطرأ عليها قساد ولا يعرض لما فناء - وف هذه النقطة وضوح يتاز به 


.مذهب أبن سينا عن مذهب الفاراى290 » . 


وليس هذا الامتياز قاسرا على إيضاح انصال القوة الناطقة بالعقل الفعال 
«فحسب كما برى الأستاذ بوير » وإنما هو بيرز كذلك أشد البروز فى سألة 
تطور المقل وانتقاله من حرجة القوة إلى درجة الفعل » ثم إلى حرجسة الستفاد 
وإبانة ما يقدر عليه فى كل واحدة من هذه الرانب وما يقئاوله من أنواع العارف 
وما يستعصى عليه فى الدرجة الدنيا أو الميولانية »أو القوة . م ما يسترشد إلى 
إحرا كة يتور العقل الفعال » وما يشترط قبل ذلك من جهود وعحاولات تدا 


)١(‏ الطرص 74 وما بمدها من كتاب النفس » و4١‏ من كتا ب تاريخ الفلسفة ى 
الإسلام للاستاذ بوير وترجمة الأستاد عبد الهادى أبى ريدة + 


اننا سه 


بالمواس:الظاهرية نم تثنى بالحواس الداخلية واحدة ناو الأخرى. وهو - فى . 
أكثر هذه النظريات - يسلك مسلك التأليف المادى الذى يتيسر قبمه 
إلكثيرين الذين عنوا بدراسة الفلسفة وأعدوا لما المدة اللازمة للاحاطة. 
بأدواتها واصطلاحاتهاء وأللوا يمذاهسها ونظرياهاء وتعقبوا مدارسها ومشكلانها . 
ولكنه سفك فى مؤلفات أخرى من منتجاته سبيل الإشارات الخاطفةوالتنيبات 
الجملة التى تدق على جاهير الثقفين فضلا عن أنصاف التعهين. ولم تكتف مواهيه 
المتازة وعبقريته النادرة بذلك » بل جمد فى ظروف خاصة إلى الرموز والألناز التى. 
لايل تأويلها إلا الراسخون ق « الفلسفاة الأولى» أو المتممقون فيما يعد الطبيمة. 

ومن هذا القسم الثالك قصة « حى بن يقظان » التى بروى أنه كتها فى 
سحنه والتى يصفها الأستاذ دى نوير فيقول : « ويسلك ابن سينا فى بيان مذعبه 
فى العقل الإنساتى مسلك الرمز الذى كلف به أدباء الفرس التأخرون فيسط 
ما انهى إليه من خيال شعرى ويحذو حنوه . وأول ما يشوقنا هو قصة «.حى 
ابن يقظان » الرمزية وهى تبين عروج النفسمن عالم العناصر » تازة عالم الطبيية. 
والنقوس والعقول حتى تباغ عرش الواحد القديم 7© . 


محدئنا أبن سينا فى هذه القصة أنه حرج يوما هو وبمص رفاقه إلى أحد 
التنزهات ‏ وبيناهم يسيرون التق بهم شيخ وسم الطلعة « ما عليه من الشيب 
إلارواء من يشيب « أى أنه بقى فى طراءة العز وقرة الشياب »© ولم تثل منه 
السنون لأنه من عالم اللاودء فسأله الشيح الرئيس عن أسمه ونمبه وسنامته 
فأجابه بأن أسمه ونسبه حى بن يتظان » وسناعته السياحة الداعة حسب توجيه 
والده الذى أعطاه مفاتيم العلوم ٠م‏ أقتاد هذا الشيخ فيلسوفنا إلى عين ينبم 
مها ماء ساف رقراق من اغتسل مئه تيسر له التنلغل فى أجزاء متمددة غتافة 
من العالع الفسيح ( أى العالم العقلى ) ومن شرب منه نال قوة غير عادية تسميح 


(1) انظر س (8١‏ من كناب تاريخ الفللفة فى الإسلام تأليف دى بوير وتوجمة- 
الأستاذ عبد البادى ٠‏ 


لسشاكىمع؟ --_- 


له باختراق السحارى الرهيبة » وتسلق الحبال الشاهقة السيرة وإرهاب 
عراس المحم ٠‏ 

ويقول بعض الشراح هنا : إن الششيخ الوقور عو العقل الفعال » وإن مواطن 
النزهة التى وجه الشيخ إليها ابن سينا هى العوالم المقلية » وإن الماء التدفق من 
النبع الصاق الفياض هو النطق وما بمد الطبيمة » وإن الظلة التى تكتين 
-الأودية والمروج هى الجهل ء وإن التور الثامر الباهر الذى يمقبها هو الفلسنة 
عمتاها العام . 

وهو يحدثنا أن أرضنا هذه محوطة بمالين مختافين يححبيما عنها حجاب 
كثيت أحدها من جبة الغرب »ء والأخر من جبة الشرق ٠‏ وأن الأول هو 
الميولى ؛ والثانى هو الصورة والكن الانب الشرق -- رغم أنه عالم السور 
اللفىء - تكتيف الظللة والكآبة جبته الدنيا وهى التى تلى الارض من 
عالم الصور ٠‏ 

وإذا صعد الرء فى هذا الطريق إلى أعلى » مر يسلسلة التكائنات من أقالم 
'المتاصر إلى المعادن » إلى النبات إلى الحيوان إلى الإنسان . وأخيرا يسل إلى 
-منطقة اللائكة التى هى على درجات متعددة ومأهولة بطوائف روحانية عتلنة 
ارتب والاختصاصات ٠‏ 

ويحسن أن عر معك هنا بنماذج من نصوص هذه الاسطورة الرمزية 
الباهرة بمد أن ألمنا إلى حل بض رمسوزها النامضة ٠‏ وهاك شيئًاً من 
هنء القاذج . 

« فرجم بنا الحديث إلى ما ساءلته عن إقلم إقلم ما أحاط بملمه ووفف عليه 
خيرة ؛ فقال لى إن حدود الا'رض ثلاثة » حد يحده الخافقان٠‏ وقدأدرك كنبه» 
-وترامت به الأخبار الجلية التواترة والنرببة بحل ماحتوى عليه .وحدان غريبان : 
حد الغرب » وحد قبل الشرق . وكل واحد مهما صقع قد ضرب بينهمأ وبين 
-عالم البشر حد ممجور لن يعدوه إلا الخواص منبم اللكتسبون منهلم تأت للبشى 
بالفطرة . ومما يفيدها الاغتسال فى عين خرارة فى جوار عين الهيوان ارا كدة 


لس راع له 


!إذا هدى إلمها السائح فتتطهر ها وشرب من فرأما » سرت فى جوارحه . منة 
«مبتدعة يقوى بها على قطم تلك الهام ؛ ولم يتسرب ق البحر الحيط ؛ ولم يكداء 
جيل قاف تدهدهه الزبانية مدهدهة إلى الحاوية قاسيزدناء هذه العين » ققال : 
.سيكون قد يلذى حال الظلمات القيمة بتاحية القطب ٠٠-‏ إنه من خاضها ول يحجم 
-عنها أفضى إلى فضاء غير محدود قد شحن “ورا فيعرض له أول ثىء عين خرارة 
تمد مهراً على برزخ من اغتسل منها خف على الاء قل يرجحن إلى الثرق ٠‏ وتقسم 
تلك الشواهق غير منمس حتى تتخنص إلى أحد الحدين النقطم عنهما » 
فاستخبر ناه عن الحد القرلى لمباقبة بلادنا إياء فقال : إن بأقصى الغرب بحراً 
كبيراًحامثاً قد سبى فى الكتاب الإلحى عيناً مقة » وإن الشمس تغرب من 
تلقائها ٠‏ وممد هذا البحر من إقلم غامر فات التحديد رحيه لا مار له إلا الثرباء 
يطرؤون عليه ٠‏ والظلدة ممتكفة على أدعه » وإعا تحمل الهاجرون إليه لمة تور 
مهما جنحت الشمس للوجود”2 إلى أن يقول : « ويعد هؤلاء أمة أشد اختلاماً 
علكيم مصرون على خدمة الجلس بالثول . وقد صئنوا فل يتبداوا بالاعماد » 
واستتخلصوا لاقربى » ومكنوا من رموق الجلس الأعلى والفوف حوله » ومتعوا 
.بالنظر إلى وجه املك وصالا لا فصال فيه » وحاوا تحلية الاطف فى الشبائل والحسن 
.والثقافة فى الأذهان واللهاية فى الإشارات » والرواء الباهر » والحسن الرائم ٠‏ 
-والميئة البالنة . وضرب لكل واحد مهم حد محدودة ومقام معاوم » وحرجة 
-مفروضة لا ينازع فبها ولا يشارك » فكل من عداه يرتقع عنه ٠‏ أو يسمح 
.تسا بااقصور دونه وأدناحم منزلة من اللك واحد هو أبوثمءوم أولاده وحفدته» 
«وعنه بصدر إلمهم خطاب اللك ومرسومه . ومن غرائب أحوالم أن طبائعهم 
لا تستعجل مهم إلى الشيب والهرم » وأن الواك منهم وإن كال أقدم مدة فهو أسيق 
-منه وأشد مببجة * وكلهم مسخرون قد كفوا الا كتفاء . والنك أبعدثم ذلك 
-مذهبا ٠‏ ومن عزاء إلى عرق فقد زل » ومن شمن الوفاء عدحه فقد هدى . إنه قد 


(١)اظر‏ س وما بمدها من حى بن يتظان لابن سينا طبعة دار المعارف ٠‏ 


لم5 لد 


فات القدر الوسماف عن وصفه » وحادت عن سبيله الأمثال فلا يستطيع شاريها: 
إلا يتباين أعضاء . بل كله مسن وجبه » ولحود يده » يعق حسله كل حسن » 
ويحقركرمه نقاسة كل كرم.ومتىهم يتأمله أحد من الحافين حول بساطه غض الدهش. 
طرفه » فاب حسيراً يكاد بصره يختطف قبل النظر إليه * وكان حسنه حجاب 
حسنه» وكان ظبوره سبب بطونه » وكان مجليه سبب خفائه » كالشمس لو انتقبت. 
يسيراً لاستعلنت كثيراً . فلها أممنت ق التحل احتحبت : وكان نورها حجابه 
نورها . وإن هذا اللك لمطلع على ذويه مهاءه ' لا يسن عللهم يلقائه . وإعا يأتون 
من دلو قواهم دون ملاحظته وإفه لسمح فياض واسع البر غمر الثائل » رحبي 
الفناء عام العطاء » من شاهد أثراً من جاله وقف عليه لحظه» ولا يلفته عنه غمره . 
وارا هاجر إليه أفراد من الناس فتلقاهم من فواضله ما ينوء مهمو يشعرهم باحتقار 
متاع أقليمك هذا ٠‏ فإذا انقلبوا من عندم انتليوأ وهم مكرهون . 


قال الشيخ حى بن يقظان : لولا تقربى إليه يحخاطبتك متبهاً إباك لكان لى 
به شاغل عنك » وإن شنْت| تبعتنى إلية والسلام . 


وبعد أن نيل الأستاذ دى بوير هذه القصة إلامة عاجلة شديدة الإيحاز » بل, 
توشك أن تكون إشارة خاطفة أكثر مها أى شىء آآخر يعلق مليها بقوله : 


« ويقود حى بن يقظان فيلسوفنا فى هذا الطريق وبردان مما شرعة المسكة. 
الإلمية يفبوع الشباب الدائم حيث الحسن حجاب الحسن »؛ والتور حجاب القور». 
وحيث الس الأزلل ٠‏ فى بن يقظان هو هادى النفس ااناطقة الإنسانية ؛ وهو 
المقل الفعال آخر المقول الفلكية » ؤهو الدى يؤر فى المقل الإنسائى2©, - 


من تأويلات عذه الأسطورة يتبين الباحث أن ابن سينا قد أجل فيبا المانيد 


(١)اتطرص ١8١‏ هن كتاب تاريخ الفلفةق الإشلام تألرف الأستاذ دى 
, ع الام 06 ادم 
وترجمة الاستاذ عبد البلدى أبي ريدة ٠‏ 


سس #اع؟ سب 


موسوعاته الفصلة » وهو وإن كان قد وفى هذا الحانب الأخير حته فى تلك 
الوسوهات دلا سما فى كتاب « الإشارات والتتبسبات » إلا أنه فد توجبا هنا 
بذلك الرمز الشيق الذى عباغه فى هده الصورة الأسطورية التى تشبه أساطير 
.بارمينيديس الذى يحدثنا أن أفروديت أركبته مركبة فخمة وسلهت قيادتها 
لابنة الشمس فسارت به حتى أوصاته إلى باب النهار ءفرأى العدالة جالسة عليه 
تحرسه وترعاء » فا أن رأته حتى فتحت له الباب ثم أيانت له طريقين : أحدهها 
.طريق معرقة:< الوجود » أو طريق « المقيقة » الذى يحب عليه اتباعه . 


والثاتى طريق الظاهر » أو طريق آراء الفانين الذى يلزمه أجتتابه ٠‏ 


وتلكطريقة حكيمة فى إبانة البادىء المالية التى يجب أن تصان عن عقليات 
«الدهماء » لأنها إذا بقيت بين أيدسهم شوهوا معائمها » وحولوا جالما إلى دمامة » 
«وأساءوا توجهها » واستخلصوا مها الشر والسوء بدلا من الخير والرقمة . 

ومبما يكن من شىء فإن هذه الأراء السينية سواء أ كانت صريحة أم رمزية» 
يتعلق بمضها بالمملومات الواردة عن طربق المس »© وبمضها بالعتولات الحضة 
ألتى ليس لحا بطبيمتها أدقى اتصال بالاد: » وهذه الأخيرة تدركها القوة الناطقة 
مباشرة دو ناحتياج إلى إستعانة بالقوى الأخرى . وآية ذلك عنده أنه لو احتاجت 
التفس فى هذه المقولات إلى غيرها لا أدركت ذاتها وبقية المالم المقلى إلا آله » 
وليس بننْها وبين ذانها آلة ‏ وهى مم ذلك تدرك ذاتها وغيرها من المجردات 
الحشة ٠‏ فى هذا يقين .باستمتائها فى إحراك العالم الحقول عن الآلة . وفى هذا يقول 
“الرئيس أبن سينا : 

إن أهم ما تتميز به النفس هو الإدراك المقلى » وهذا الإدراك لا يستخدم 
آلة جسمية ما على غرار الإدراك الحسى الذى يعتمد على أعضاء معينة كالبين 
-والأذن وغيرها . وبالإدراك المقلى تدرك النفس ذانها » وتدرك أنها تدرك ٠‏ 
دوهذا الشىء لا يستطيمه أى عضو جسمى من الأعشاء التى نحس » فبذا دليل 
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وهو يتحقق فى أل حيط بالأنظمة العقلية والعارف الذهنية » وأن تيلقى فى ذاتهه 
كل المقولات الرفيعة حتى ينطبع فيها شبه سغير بالبدع الأول وتصبح كادرة 
على خلق صور عقلية لكل ما فى هذا الكون من حقائق محسة . وإليك ما قاله 
أين سيدا فى تصوير التفس : 


هبطت إليك من الحل الأدفم 
مححوية عن كل مقلة عارف 
وصلت على كره إليك وريما 
أفت وما أنست فما واصلت 
وأظنها نسيت عبواً بالجى 
حتى إذا اتصلت يباء عيوطها 
علقت بها ثاء الثقيل فأصمبحت 
تبى إذا ذ كرت ديارا بالجى 
وتظل ساحمة على الدمن التى 
إذ عاقبا الشرك الكثيف وسدها 
حتى إذا قرب السير إلى الى 
سيجمت وقد كشف النطاء فايصرت 


ف ا ع نكا اوه 


تلاى شىء أهبطت من شام 
أن كارف أرسلها الإله لمكة 
فيو لها أن كان شربة لازب 


ورقاء ذات تعزز وتسم 
وهى التى سفرت ولم تترقم 


٠‏ كرهت فراقك وهى ذات تنجم 


ألفت مجاورة الخراب البلقعم 
ومتازلا بفرافيا 0 قسم 
ق ميم مركزها بذات الأجرع, 
بين العام والطاول الخسم 
بمدامم تمنى ولا قطم 
حرست بتسكرار الرياح الأربسع 
تفص عن الأوج الفسيح الأرفم 
ودنا الرحيل إلى الفشاء الأوسم 
ماليس يدرك بالعيون المجم 
ها حليف الترب غير مشيم 
والملم يرفع كل من لم يرفم 
سام إلى قفر الحضيض الأوشم 
طويت عن الطن ابيب الأروع:.. 
لسكون ساسة يمالم تسمع 


سس لإلا# نسم 


وتعود عالة بكل خفية فى المالين فخخرقها لم يرقم 
وعى التى قطع الزمان طريقها حتى لقد غربت بشير الطلم 
فكأنها يرق تألق للحمى ثم انطوى فكأنه لم يلمع 


طري, العرقم اللدئيّ > 


على الرغم من أن ابينسينا تأثر فى 1 كثر آرائه بأرسطوء نش اهد له طائفة من 
الآراء تآثر فيها بأفلاطون وأفلوطين.وذلك كالجاني التنسكى يقسميه : النظرى 
والعملى . فين يستعرض الباحث الأجزاء الاأخيرة من كتيه » يلفت نظره 
ما يلتقى به فيها من حديثه عن الوحى والإلحام والرياضة » ومن قوله بأ الفضيلة 
تستطيم أن تسكشف للنفس, أسرار الكون » وبآن الإلحام الذى مختص به الله 
الا“خيار من عباده هو إحدى وسائل المعرقة البشرية؛وبأن التبوة مكتسبة يقوز بها 
كل من توفرت فيه شروطها » فيحس بأن الحوة ينه وبين أرسطو قد اتسمت 
وبأنه أخذ يدنو من أفلاطون وأفلوطين يخطوات وأسمة . 

على أنه ينيتى لنا أن تقرر هنا أن آراءه فيما ينجم عن الرياضة من معرفة 
مختلف كل الاختلاف عن آزاء النزالى ومن نحا حوه فى هذه المشكلة » إذ أر: _ 
الفضيلة عندابن سينا ليست كلشىء للوصول إلى إحراك الحقيقةالمطلقة» بل إن الثقافة 
شرط أسامى يحب أن يسبق الفضيلة » لأن التنسك معالجبلعنده لايجدى ما دام 
أن العم هو وحده الذى يؤهل التفس إلى انطباع المالم العقلىفها . بها أن امتصوفين 
الآخرين يحزمون بأن الرياضة وحدها كافية لاتكشاف الحقائق أمام النفس ٠‏ 
وليس من العسير على الياحث أن جد بض آراء متأخرى الصوفية بين نظريات 
أفلاطون وأفاوطين ونساك المند والسييحيين » كا أنه ليس عسيراً عليه أن يتبين 
فى رأى ابن سينا صورة جلية من تلفيق الأفلاطونيه الحديئة التى وضعت ثقافة 
أرسظطو إلى جانب رياضة أفلاطون وتنسك أفلوطين . 
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تبدو قيمة العرفان التنسى عند ابن سينا فى ممزاته الخاسة التى لا رشك 
الباحث أن يعر علمها عند غير هذا الفيلسرف المليل الذى لم يلجأ إلى الارماء 
بين أحضان التصوف ليأسه من العرفان عن طريق العقل » أو لأن العقل خد له 
ومخل عنه كا حدث ذلك لغيره كلا » وإتما أراد أن يجتاز حدود العقل الذى 
وقف عند العرقة النطقية وإن كأن قد مجح قمها مجاحا باهراً » وأن يشمس بكل 
كيانه فى حار ذلك العرفان التنسى الدى لا تتطاول هاءة المنطق إلى عليانه 
فكان بذلك حققاً لقول الأستاذ الستشرق «كارادى فو » : « إن هؤلاء الفلاسنة 
عندما احترموا العقل ؛ ووضعوه فوق كل اعتبار فى هذه الحياة وامنوا بمصمته 
ووصوله إلى العرفة المليا ءلم يمنمهم ذلك من أن يعتقدوا أن فوقه قوة بصيرية 
تصل عن طريق التنسك إلى أسعى مئزلة » وتتتهى بن تغمر صاحمها ى بحار النور 
الأقدس الذى لا يستعصى عليه انكشاف كل عرفان » . 


صدر ابن سيتا فى مذهبه الصو عن ميدأ العرفة الإلمية فقرر مبدئياً أن 
الطريقة الصوفية المقيقية هى التى تذمهى بصاحبها إلى معرفة البارى جل وملا 
مزل رق لا مطل لماع واتكتيا ليست مترفة عقلية. آبثنة عن رين الأفيضة 
النطقية » بل عن طريق القور الذى يتمكس فى مرآة النفس . 


بيد أن النفس البشرية عنده ‏ فى جيم حالات المرفة المقلية العادية ‏ 
لا تكون على اتصال إلا بالمقل الفمال غير أن هذا الانصال يظل ناقصاء لأن 
النفس البشرية لا تزال مرتبطة برباط امادة مثقلة بغوائى الحس » وحسبها أن 
تتخلص من هذا كله ليكون الاتسال كاملا فإذا فعلت تغلغلت فى العالم العقلى 
كله وكشقت عنها حجبه » وتمزقت حونها أستاره“وطلع علها نهاره » وحين ذاكٌ 
نميا هذء النفس حياة العالم العقلى النقى » وتتلقى مثله إشماع النور الذى هو منبع 
كل نور » وهو الصادر عن الموجود الأول الذى هو الكامل من كل وجه » 
الواحد من كل وجه » والذى عنه انبثق كل ما عداه وهو اللستةنى عن كل 
ماعداأه . 


1ه 


تلك هى العرفة العليا أو اللدئية أو عرفان المق عند أبن سينا . ومنها يتضح 
أتضاحا ناما آنه لا بوجد فرق عند هم ذا الفيلسوف بين أسسن العرفة الفلسفية 
والمسرفة الصوفية » وأن النفس ف الخالتين منفعلة متلقية أثوار العالم العقق » غاية 
ما هناك أن التلقى فى حالة التصوف أقوى وأكل منه فى حالة التأمل الفلسى . 


مس أبن سينا العرفة التصوفية فى بضع رسائل من مؤلفاته مسايتفاوت خفة 
وحمقاً * ووضوحا وغموضا يتفاوت الأحوال والظروف التي آلف فها تلك الرسائل 
لغِمل يحدئنا عن العرفة البشرية وعن طبيعة النفس وعلائقها بالملا' الأعلى » 
ومصيرها فى الخياة الأخرى ٠‏ 


وهذه الرسائل كلما لا تعالج إلاإنتاج العارف الصصوفية والمرات الناجمة عن 
تيك العارف التى هى مقصورة على من كشفت عنهم الحجبي » ونمزةت دونهم 
الأستار ؛ ولكنها لا تعرض لكيفية الوصول إلى العرقة ولا لمراحل المصول 
علمها . يضاف إلى ذلك أن كثيراً من هذه الرسائل قد فقد ٠‏ ولهذا سوف لا تقف 
عندها » بل ستتحتازها إلى كتاب الإشارات الذى سجل فيه هذه امراحل وتلك 
الدرجات » فنقف بك عندهء وقفة بسط وتفصيل كافيين لإعطائك فكرة -- ولو 
إجالية ‏ عن هذا الجانب الحام من إنتاج الشيخ الرئيس.وإليك هذه الوقفة : 


عرامل العرقان : 


تبع ابن سينا فى مسلكه السوفى إلى العرفة العليا طريقة سعودية ذات 
مراحل ومراتب تبتدىء ثانيتها على آثر اننهاء أولا ها كأنها حلقات سلسلة رأسية 
صماعدة فى نظام وانسجام ٠‏ وعتاز بمض مراتمها على البمض الآخر عقدار بمدها 
عن السيات وتقدمبا فى المالل العقل. . ويلاحظ الناظر فى العرقة التصوفية عند 
ابن سينا أنها مند الرحلتين الأول والثانية قد بدأت التفس تتقدم بحو الجردات 
مخطوات واسمة بوساطة تطبر خلق وعقلى مزدوج ٠‏ وقبل أن يشر ع فى معود 


عاو ات 


سل هذه المراحل الأولية أُخذ يفرق بين الزاهد والعابد والمارف . ققرر أن الزاهد 
هو من يتخلى عن لذائذ الحياة الدنيا » وأن المابد هو من يقوم بطاعة الله وميادته 
وتتفيذ تعاليم الكتاب والسنة » وأن العارف هو من يتجه محو البارى قسد 
عرفانه إذاته قحسي . وأولى ميزاته أنه لا برى من وراء مرفته إلى أى عهدقه 


آخر سوى هذه المعرفة ٠‏ 


ولقد أمعن الشيخ الرئيس فى احترام توحيد غاية المرفان إلى حد أنه أعلن أن 
من قصد فى معرفة الله غاية أخرى ولو كانت هى العرفة ذاتها - كان كأنه 
قدثنى أو أشرك بالبارى » وهو فى هذا يقول ‏ 

« من طلب العرفان للعرقان » فقد قال بالثالى »29 , 

ومها يكن من الأءر ‏ فإن امراحلى التى يحب أن جتازها النفس تلق 
الإشعاع الإلمى تنتدىء عندده كا عئد القاراتى عرحلة الإرادة » إذ أن امريد يشرع 
ف أابحاهه يمو ريه بإرادته الشخصية التي لا بد من أن تنبم إمامن عقيدة دينية 
مبادقة صاحرة عن إيعان راسخهوإما عن معرفة فلسفية وصلت إلى الحق الأنمى . 
إن العقيدة والعرفة كلتمهما تدفمان صاحبهما إلى السير فى سبيل الكال والتقدم 
بحو اللا الأعلى - 


وبعد الإرادة يصل الريد إلى الرحلة الثانية ٠‏ أى « المرحلة الرياضية » ولما 
ثلاث غايات : أولاها خليص النفس من علائقها بكل الدواثر القانية أو نبذ كل 
ما يشغل عن اليارى . وهذا ينال بالرهد ٠‏ 


والناية الثانية هى تطويع النضى الأمار: بالسوء للنفس الطمئنة . وثنيجة 
هذا العمل تنقية قواه الداخلية مستمينا فى ذلك بأوامر الدين وإقامة شمائرمحسب 
الكتاب والسئة . وتلك هى مبمة المابد. 


)0 أنظر قسم النصوف من الإشارات لابن سينا ٠‏ 


-فة 


وثالثة تلك الغايات : هى تصفية الخاني الباطتى مئ التفس »أى «السر » 0 
وجمله - بوساطة التأمل والطهر والمفاف واليول النقية ‏ جديرا باليقظة الداعة 
والتنبه الحازم التين ٠‏ 


ولاريب أن ابن سينا فى هانين الرحلتين الإعداديتين متأثئرا تارة بالمالى 
الإسلامية المحضة ‏ وأخرى بمن سبقوه من صوفية السلمين » وثالثة بالتاسومات 
الافاوطينية التى أئرت فيه عن طريق الفارانى من جبة؛ وعن طريق كتانى 
« ربوبية أرسطو » « والملل » اللذين عزيا زيفا إلى غير مؤلفيهما الحقيقيين واللذين 
ا مفعان بآراء متأخرى الافلاطونية الحديثة واللذين كانا من أعم أسباب 
الأخطاء الفادحة التى وقع قيها فلاسفةالسلدينومؤرخو الحركة العقلية الإسلامية . 


وعندما تتمكن النفس من امتلاك قواها وتتغلي على العلائق الحسية على 
هذا النحو الذى أشرنا إليه » فإنها تستطيع أن تلتق بذائها فى سيرها صوب 
العالم العقلى ولا جرم أن الراحل الأنية ستصور لنا تلك الترقيات الناشئة عن 
الإلهامات التلقاة بعد ححلتى الإعداد السالفتين اللتين سرتا ا الإفلات من 
ربقة الادة وقيود الشهوات - وينبتى أن نعلم أن ذلك التصوير هو من وجبة 
نظر النفس البشرية لا من وجهة نظر العالع الأعلى ٠‏ 

امرحلة الثالثة » وهى « مرحلة الحد » وفيها تكون النفى قد أعدت تمام 
الإعداد لتلتق أول الأنوار المنوية» وطليعة الإلهاماتالملوية؛ وهى تبدو أو لالأمر 
خلسات كأمها ومضات تعقبها ظلمات» ثم يمود الومض سيرته ء ويستأنق الظلام 
أويته » وتظل الال على هذا المتوال إيابا وذهايا وظبوراًوحفوتا متماقبيندواليك 
حتى يتبدل الأمر ويتحول الشآن - 

غير أن هذه اللمحات القدسية » وتلك النفحات الربانية -- وإ كانت تبدو 
حائلة متحولة -- لانذهب عيثا » ولاتضيم هباءاً ‏ بل إن النفس تستفيد من 
كل ومضة ؛ وتسترشد بكل إشعاعة فيكون فديها من الضوء الخالد ما جلها 


اس للا لد 


قينة أن انناف فى فك النور الإشعاعى وتلك الجردات الى تفيض من الوجود 
الأول ثم تتدلى فى انسحام واتساق حتى تغمر ذلك الكار ن التواضم التطام إلى 
الفيض الأحمى الذى هو بئيته لأرموقة . 

دلى أن هذا التطلم إلى رصّوان ربه لا يكون فى هذه الخالة ظائراً بالسكيتة 
القلبية » ولا قائزا بالسلام النفسى ؛ وهو هذا يظل فى شوق يعذيه » وهيام يصَنيه 
حتى بصير أهلا للمرحلة الرابعة وعى « مرحلة السكينة » التى تنزلعلى قلبهقتحول 
قلقه إلى هدوء » وتبدل عذابه راحة وسعادة ولكن هذه السكيئة لاندوم دواما 
غيره نقطم 6 نمع إن للظات النور فيها أطول مدى وأعمق إشعاط » بيد أنهكإيفمر 
التصوف طولا فى السرور والمبور » كذلك ينمسه اتقطاعها عنه فى الزن 
والانقباض حتى تعود . وبالإجال هى لا تزال فى هذه الرحلة سكينة نسبية غير 
ثابتة الثواء » لأن النفس أثناء هذهالرحلة لانزال فى حالة سلبية خاضعة مة لا تتنضل 
يه مليها السراء من تقدم ورضوان » وإحادة واحسان » وقيض بالعرقان درب[ 
ل لت إل من أخَير فقين» ولكن السو لا يلبت أن يرق ق سلملة 
السموحتى يصبير جديراً بالأمتراطسلك الرحلةالمامسة؛ وهىم رحلة:اللكة»التى 
تصل فيها النفس البشرية إلى منزلة الاتصال بالعالم الجرد ؛ آو بالعقول الفارقة » 
أو بالعقل العام » وإذ ذاك تأخذ فى الرقى درجة بعد درجة بصورة إيجابية لاسلبية 
كاكانت فى الرحلة الثالثة ٠‏ ومعنى هذا أن ارتتاءها يكو ن اراد يا أى كئاشاءت 
”عت 4 ومتى ارادت ارتقت تقت دون مانم ولا عائق . وذلك لآن الفيض الريان 

قد منحهاأ السلطان الذى بفضله تستطيع أن نزيل من أمامها المقبات * والذى به 
تملك أن تلتفت إلى العالم الأعلى كلا عن لا ذلك . 

وأخيراً يحب أن يمتاز السوفى بالضرورة مرحلة 5-6 وأن يصل إل 
الحد الباق الذى لابدلهمن العرفة والذى لاملك فيه أرادته ألاتمرف ولاتستطيم 
أن تمدل عن أن تعرف كاكانت الخالة فى الرحلة السايقة » بل إن تلقى العرفة 
فى هذه الخالة يصبح هو الخالة الثابتة الدائكة الى لا مختلف ولا تفتر عن الصوق ٠‏ 
ومنشأ أ ذلك أن السر الباطى للننس قد صفا وأضحى شييباً بمرآة مصقولة متحبة 


امام - 


ممحو الحق الأول ألذى منح كل حق وجوده إذا أمن أن شحهة حوه متقحه 6 
بوذلك لا يمكن قطدا إلا تصويراً للعقول » وترويضاً للنفوس على قبول هذه 
'العبارات ؛ وتسميلا على الا"ذهان فبمها واستسافتها لان الله ليس فى جبة حتى 


يتحه إليه ٠‏ 


على أن هذا المد النبائى هو ذاته مؤلف من مستبتين : فى الرتية الا ولى 
يكون الصوفى موزعا بين حالتين إذ هو ينظر تارة إلى تفسه التى عى الرآة ٠‏ 
«أخرى ينظو إلى انتكاس النور الإلمى الاتبهر على صفحة هذه الرآة' وق 
األرتية الثانية يتصرف الصوق عن كل ثىء حتى عن نقفسه » بل عن سر نفسه » 
الأعلى » ولاينظر إلا إلى اتمكاس أنوار الجلال الإلمى . وفى هذه النظرات الثابتة 
الدائمة التفانية يتحقق « الوصول » الذى يحقق ممه -- عن غير قصد ولا إرادة 
ولا طلي -- اسبى قم السعادة - 


القص لشاف عر 


المعرفة عند ابن باجة وابن طفيل 


ريد : 


آمن فلاسفة السلبين فى الشرق ولأغرب يبدأ عقلى خطير نل من عقولهي 
منْزلة العقيدة من قلو.بم؛وظلوا أوفياء له طول حياهم؛يسجلونه فى كل صففحة من 
هنتجانهم؛ ويؤسسون عليه الصمفسير والكبير من نظريامهع > ويصوروته 
فى الواضح والرمزى من مؤلفائهم » وهو أن المقل الإنساتى يستطيع أن يصل 
إلى أسعى حرجات الممرفة » وأن يدرك أدق أتواع القائق دون عحز أو قصور 
أو تلجلج أو تردد لروقد سور النارانى هذا اليد تصويراً جلياً فى استنباطه برهان 
-وجود الله من العقل الح الذى لا يستعين بالحمى أدنى استمائق) 


ورسمه ابن سينا رسماً بارذاً فى صورة الكائن 'الذى لا جوارح له يلس يبا 
سما مداه » وهو منتصب ف الفضاء لا بلس الأرض ولا يستقيد با علمها من 
-معاومات حسية - وهو رغي هذا يدرك نفسه الناطقة أو قوته الماقلة بلا أى موقف 
أو مرشد . وقد سبق هذان الفيلسوفان المظمان « ديكارت » بمدة قرون فى مبدثه 
«الحليل الذى فاق فلاسفة أورويا اللحدثين من غير استثناء » وهو : « أنا أنحكر 
إذن أنا موجود » كا أشرنا إلى ذلك فى موضمه عند ابن سينا » إذ أن معى هذا 
البدأ استنباط العرفة كلها من داخل عقله دون أية استمانةبالخارج » وهو عينه 
-ما أسلفناه لفيلسوق الإسلام السلاقين . 


وكا برز هذا اليدأ الماك فى مذاعي عظاء فلاسفة الشرق» كذلك بدا واشحاً 
:فى مؤلفات أعلام فلاسفة الأندلس فسجله لبن باجة فى كتاب « تديير للتوحد » 


سس لام د 


حيث قر أن الفرد إذا تركز فى نفسه » وتوحد ف ذاته » ول يترك للمجتمم. 
سلطاناً على تسكيره» ولا للعرف السائد سيطرة على تعقله » استطاع بتأملاته 
الكاسة أن يدرك أرفم المقائق متزلة وأسعاها قدراً . 

وكذلك صاغ ابن طفيل هذا البدا الفلسى الحائل فى قصته الشيقة. 
« حى بن يقظان » التى بدأ فسها بصورة فعلية قائنة تشبه تلك الأساطير الرشيقة 
التى صاغ فيها بارمينيديس وأفلاطون أرق وأدق النظريات الفلسفية بأساوب 
عذب قال عنه أحد معاصرى ثاتهما « لكأنى بالتحلة تصب جناها على لسان. 
أغلاطون » وقال عنه آخر :< لو أن مذهب أذلاطون سيم فى أساوب غير أساوب 
أفلاطون لما فبم منه أحد شيئاً > ك أسرلفتا . 

ولا كنا قد أبنا هذا البدأ عند فلاسنة الشرق » فإنها سنتحدث عنه هنا 
فى ليجاز عند اين ياجة وابن طفيل ء كل حسب وسيلته الخاصة التى اختارها 
وارتضاها . وإليك البيان : 

يحدئنا الأستاذ دى بوير فى كتايه « تاريخ الفلسفة فى الإسلام » أن « واجبي 
الإنسان هو أن يدرك الصور العقولة جميعاً فيدرك أولا الصور المعقولة للجسمانيات. 
ثم تصورات النفس المترددة بين الحس والعقل » ثم العقل الإنسانى ذاته » والعقل. 
القمال الذى فوقه » ثم ينتهى إلى إدراك عقول الأفلاك الفارقة٠‏ والإنسان بعروجه. 
ففدرجاتمتتالية؛ وترقيه من الجزئىوالحسوس» يصل إلى ما هو فوق طورالعقلوإلى. 
ماهو إلى ؛ والذى يرشد الإنسان فى هذا العروج هو الفلسفة أو معرفة الكلى 
التى حص لمن معرفة الحزئياتوالنظرفيهاء ولك شر وق نورالعقلالفعال وكل إحساس 
أو مخيل للكلى أو اللامتناهى الذى يكون فيه الوجودعين ما يعقل منه فهو معرفة. 
خادعة . وعلى هذا فالمقل الإنسانى يصل إلى كاله بالمعرفة المقلية لا بالميالات 
الصوفية الدينية التى لا تبرأ من شوائب الحس . والنظر العقل هو السعادة المظعى, 
لأن غايته هى المعقولات كلها . وإذاكان الكلى هذه الثابة فلا يمكن القول 
ببقاء العقول الإنسانية الحزئية بمد هذه الحياة . أما انس الى تدرك الحزئيات. 
بتخيلها لها على نحو يجمع بين الإحساس والتعقل » والتى يتجلى وجودها فى. 


اشفدت 


شهوات وأقعال متنوعة ؛ فقد تستطيع البقاء بمد الوتوتلقى الثواب أو العقاب ‏ 
«نأما المقل أو اخْرْء اللمكر فى النفس قبو واحد فى كل عاقل . وعقل الإنسانية 
فى جملّها هو وحده الأزلى » وذلك باتحاده بالعقل الفعال ٠+‏ 


ولا يسم و كل إنسان إلى هذه المرتبة فى الامقل . وأ كثر الناس لايزالون 
يتسّرون فى الظلام » وهم لا يرون من الأشياء إلا ظلالما اللفينة ثم يزواون 
كاتزول الظلال ٠‏ نعم إن بمضهم برى الثور وبرى عالم الأشياء اللونة ؛ ولكن 
الذين يدركون حقيقة ما يرون قلياون جدا ؛ وهؤلاء وحدهم هم السعداء الذين 
يبلئون المياة الأزلية » وحينئذ يصيرون نورا . 


وكيف يبلغ الإنسان هذه الرتبة فى العرفة والحياة السميدة ؟ يبلغها 
بالأفمال الصادرة عن الروية ويتئمية قواه المقلية ننمية خالصة من القيود . 
والفمل الذى يصدر بعد الفكر والروية هو فمل اختيارى » أى فعل يشعر فاعله 
بغاية يقصدها منه ‏ فثلا إذا حطم الإنسان حجراً لأنه عثر به » فهو يقمل قعلا 
لاغاية وراءء » وهو يشبه ذمل الطفل أو الحيوان . أما إذا حطمه لك لا يمر 
به غيره » ففمله إنسانى ويمكن أن نسميه صادراً عن عقسل . ولكى يعيش 
الفرد كا ينبنى أن يعيش الإنسات » ولي يستطيع الفى ف أماله طبقا لإملاء 
المقل » يجب عليه أن يمتزل الجتمع فى يِمضٌ الأحيان ‏ ويسمى ابن باجة كتابه 
فى الأخلاق « تدبير التوحد » وهو يطالب الإنسان بأن يتولى تعلم تقسه بنقسه . 
ويستطيم الإنسان بوجه عام أن ينقفم عمحاسن المياة الاجياعية تارك مساوتها . 
ومكن المكاء أن يؤلفوا من أتفسهع جاعات صغيرة:أو كبيرة » بل هذا 
«واجب عليهم متى لقى بمضهم بمضا - فهم يكوثون دولة داخل الدولة ويحاولون 
أن يسيشوا على الفطرة بحيث لا يتحتم وجود طبيبٍ ولا قاض ٠‏ وهم يتزمرعون 
كا يترعرع النبات'فى الهواء الطلق من غير حاجة إلى عداية الإستانى . وكذيك 
.يتسكبون عن ملذات العامة ونزعاتهم الدنيثة وهم غرباء عن الشواغل الدنيوية 
فى الجتمع . ولا كانوا متحابين » فإن الحبة هى الى تترر نظام حيانهم كلبا . 


لساري 5 حسم 
العزنة فى زسالة ع بن قطان 


تأثر ابن طفيل فى مباتى الرسالة يخيال ابن سينا » وتأثر فى معانيها عذاهب. 
أرسطو والفيثافورية والأفلاطونية الحديثتين كا سنشير إلى ذلك فى موضعه » 
فجاءت هذه الرسالة خيالية شيقة قى صورمها وأساويها » فلسفية مميقة ىموضوعها 
ومراميبا على هو شعر بارمينيديس » ومحاورات أفلاطون» ورسائل الأدلاطونية 
الحديثة التى كان مؤلفوها يصوفونها فى صيغ أساطير قديعة و مخلقون لها أبطالا 
يحرون على السننهم آراءثم واراء خصومهم ٠‏ أماغاية الؤاف من عذء الرسالة 
فل تكن - كا فهم عبد الواحد الرا كثى - محاولة عرض كيفية بده الملق, 
أو بياث أصل النوع الإنساتى قها يرى النلاسفة » وإعا غايته الأساسية مى 
إيضاح رأيه فى كيفية العرفة ٠‏ وهو يتشخص فى أن الإنسان يستطيع أن يصل إلى 
إدراك المقائق ولوكان قد نشأ فى عزلة تامة ولم يتلق أية ثقافة خارجية ؛ ولميحتمل 
أقل أثر من غيره إلا آثر العقل الفعال الذى ينير عقله م أبنا ذلك ٠‏ وكذلك 
يستطيع أن يدرك هذء اللقائق ويتذوقها إذا لقنه غيره إياها . ولكر:. ملى 
شرط أن يكون هذا الإنسان من الخاصة الذين منحهم السماء موهبة فلسفنية 
كحى بن يقظان بطل رواية فيلسوفنا الذىأدركيا وحده» وكصديقه ( اسال ) الذى. 
أحركها أولا بوساطة « حى » وذلك لأن المامة ليس لدمهم الاستتصداد لإدراك 
هذه المقائق » ولأن الجبود الذى يبذل ى مهذيبهم يذهب عبثاً كا ذهب مجهود. 
« حى » وصاحبه ى تبذيب أهل المزيرة الأخرى على ما سيجىء ٠‏ 

صدر ان طفيل هذه ارسالة مقدمة هامة ذ كر فيها أن الحامل له على إثبات. 
هذه الآراء فى رسالئه هو أن أسلافه من علماء الأندلس لم يعنوأ بالنظر الخر العناية 
الجديرة به» فاشتغل فريق منهم بالعلوم الحفوظة من شرعية واغوية » ويس فريق. 
آخر من النظر يأساً تاماء لأنه اقتنع بعدم فائدته » إذ أنه لا يرى إلا إلى أحد شيثين: 
حقيقة متعدرة التحصيل ؛ وباطل غير مفيد ٠‏ وليس ينهم شخص جدير بالاهيام, 
إلا ابن باجة فهو وحده الذى كان من المكن أن يظبر من إنتاج عقله ما يسد هذه 


سد هلالا ل 


الثنرة لو ل تعترضه العقبات القاسيةالتى أولاها أنه أتنى شر الجمهور » فم خض فى 
الفلسفة بصراحة . وثانيتها أنه اشتغل بالاديات فألحته عن التفرغ لاملل » وحالك 
أملاعه فى الثروة بينه وبين الإتقان ٠‏ وثالتتها أن المنية قصفت زهية شيايه وهى لم 
ترل حدبثة التفتح . وأما معاصرو ابن طفيل فرأى أنه ناشثون فى الفلسنة ونم 
يقطموا فيها إعد شوطأً يستحق اذ كر » فصمم على أن يتكفل هو بسد هذه 
الثغرة نألف هذه الرسالة ٠‏ وقد أردنا أن نس طأمامكصورة من تقد هذا الفيلسورف 
الى لا يقل عن نقد الحدثين فدقلنا ك هنا نص عباراته على طولها لتنظر قيبا 
نظرة التأمل ٠‏ وإليك هذا الدص : 


٠.٠ «‏ والفرض الثانى من الغرضين اللذين قلنا إن سالك لن يتعدى أحدها 
هو أن نبتنى التعريف بهذا الأمر على طريقة أهل النظر » وهذا -- 1 كرمك الله 
بولايته - ثىء يحتمل أن يوشم فى الكتب ويتصرف فيه بالمبارات » ولكنه 
أعدم من الكبريت الأجر» ولاسيا فى هذا الصقع الذى تحن فيه لأنه من 
الثرابة فى حد لا يظفر باليسير منه إلا الفرد بمد الفرد » ومن ظفر بشىء منه لم 
يكلم الناس به إلا رمراً » فإن اللة الحنيفة والشريمة الحمدية قد منمت من الحوض 
فيه وحذرت عنه . ولا تظن أن الفلسفة التى وصلت إلينا ىكب أرسطوطاليس 
وأبى نصر »و كعاب « الشقاء » تنى بهدًا الفرض الذى أردتههولا أن أحداً من 
أهل الأندلس كتب فيه شيثاً ذا كفاية » وذلك أن من نشأ بالأندلس من أعل 
الفطرة الفائقة قبل ذيو ع علي المنطق والفلسقة فيها قطعوا أجمارهم بعاوم التعاليم 
وبلفوا فيها مبلثاً رفيماً ولم يقدروا على | كثر من ذلك » ثم خلف من بعدهم 
خلف زادوا علمهع بشىء من علم النطق فنظروا فيه ولم يفض بهم إلى حقيقة 
الكال » فكان فيهم قول من قال 

برح بى أن علم الورى اثعان ما إن فييما مزيد 


حقيقة يسجز مخصيلبا وباطل تحصيله ما يفيد 


لسءير# م 


ثم خلق من بمدهم خل فآخرأحذقمنهم نظراً وأقرب إلى المقيقة ولم يكن فيهم 
أثقف ذهناً ولا أصح نظراً ولا أصدق روية من أبى بكر ابن الصائخ» غير أنه شذلته 
الدنياحتى اخترمتهالنية قبل ظهور خزائن علمه.وبث خفايا حكنته وأ كثر ما بوجد 
له من النآ ليف إعا هى غير كاملة ومجزومة من أواخرها ككتابيه : « فى النفس »> 
وه تدبير التوحد » وما كتبه فى النطق وعلم الطبيعة » وأما كتبه الكاملة فعى 
كتب وجيزة ورسائل مختلفة ٠‏ وقد صرح هو تفسه بذلكءوذ كرآن المنى القصود 
برهانه فى رسالة الاتصال ليس يعطيهذلك القول عطاء بينا إلا بمد عسر واستكراء 
شديد » وأن ترتيب عباراته فى بمض الواضع على غير الطريق الأأكل ٠‏ ولواتسع 
له الوقت خال لتبديليا ٠‏ فبذا حال ما وصل إلينا من علم هذا الرجل ولم نان, 
شخصه ٠‏ وأما من كان معاصراً له من لم يوصف بأنه فى مثل حرجته » فلم ثر له 
تأليتا ٠‏ وأما من جاء بمدهم من العاصرين لنا فهم يمد فى حد التزايد أو الوقوفه 
على غير كال ؛ أو من لم تصل إلينا حقيقة أمرء »00©. 


تقد ابن طفيل بمد هذا الفارابى فرماه بأنه مضعارب متناقض فى مسألة خلود 
النفس»ءوأنه يبيل إلى القول بقتائهاء وأن هذا الرأى لو ذاع بين أفراد الأمة لسوىه 
الناس بين الفضيلة والرذيلة والخير والشر » ولفسدت المال وساء لآل . وبمد أنه 
انتهى من نقد الفارابى محل عى أبى حامد النزالى فرماه بالتلون والديدبة ين 
الماصة والمامة » يظبر لأولئك ما يخفيه أمام هؤلاء » ولا يتحرج أن يذاكر 
ذلك فى كتبه ؛ وأن يسوعه بأنه هو المكة التى تقى الفيلسوف من التمرضه 
لأذى الجمهور ٠‏ ول يلق ابن طفيل مثالبه التى وجهها إلى النزالى على عواهنها» بل 
اسقدل عليها بما ورد فى كتابى: التقذ » و « أليزان » وغيرهما من كتبه . وإليكه 
عيارته ى هذا النقدة 


«وأما كتب الشيخ أبى حامد النزالى فهى بحسب مخاطبته لالجمهور 


٠ أنظر صفحتى 5ء لا من رسالة ه حى ابن يقظان » لابن طفيل‎ )١( 


ع إلمع ب 


بيربط فى موضم ؛ وبحل فى آخر » ويكفر بأشياء ثم يتحللها ؛ ثم إنه من جلة 
ما كفر به الفلاسفة فى كتاب « النهافت » إنكارهم للشر الأجساد » وإثباتهم 
الثوابوالمقاب للنفوس خاصة» ثم قال فى أول كتاب « الميزان » إن هذا الاعتقاد 
هو اعتقاد شيوخ الصوفية على القطع » ثم قال فى كتاب ٠‏ الدقذ من الضلال » : 
«والفميح بالأحوال « إن اعتقاده هو كاعتقاد الصوفية » وإن أمره إعا وقف على 
النظر فيبا . وقد اعتذر عن هذا الفمل فى آخر كتاب ‏ ميزان الممل » حيث 
وصف أن الآراء ثلاثة أقسام:رأى يشارك فيه الجمبو دقياهم عليه ؛ ورأى يكون 
يحسي ما يمخاطيب به كل سائل ومسترشد * ورأى يكون بين الإنسان وتفسه 
لا يطلع عليه إلا من هو شريكه فى اعتقاده ٠‏ ثم قال بعد ذلك « ولولم يكن فى 
.هذء الألفاظ إلاما يشكك ف امتقادك الوروث لكق يذلك تنما » فإن من لم 
يشك لم ينظر » ومن لم ينظر لم يمصر ؛ ومن ل ييصر يقى ف الممى والميرة » ثم 
عثل بهذا البيت ٠‏ 

خذ ماتراه ودع شيثاً معت ابه فطلعة الشمس مايننيك عن :ل 0© 

بدأ ابن طفيل بعد فراغه من القدمة فى الرواية تفسها فأوجد لنا 
أو من سيدة صن بها شقيقها عن أن يزوجبا من غير كفء » فأحبت شاباً يدمى 
يقظان » وتزوجت مئه سراً » فكان حى عرة هذا الزواج » ولكن السيدة 
خشيت بطش شقيقها » فوضمت الطفل فى صندوق ثم ألقته فى البحر فقذفت به 
الأمواج إلى جزيرة قير مأهولة عند خط الاستواء29 وهتاك ساقت إليه الأقدار 


. راجم صفحة ومن الرسالة المذ كورة‎ )١( 

(5) تعمد ابن طفيل أن يضم يطل رواجه فى جزيرة عند منطفة خط الاستواء لامها 
.هى المنمطقة المعتهلة فى رأيه حن لايعتضم الطفل لآثار الإفراطات الجوية ولسكن العلم الحديث 
«أثبت أن متعطقة خط الاستواء ليست 5 فهم هذا الفيليوف ٠‏ 


الا لم 


ظبية كانت قد فقدت وليدها فسمعته يصرخ فحنت عليه وأخذت ترضعه حتى, 
شب ونضج بين الوحوش. . وى تلك الجزيرة أعقب الولف على بطل روايته أطوار 
الممرفة الختافة التى تبدأ بإدراك الحسيات ثم تنتقل مها إلى إدراك الممقولات 
الؤثرة فيبا ٠‏ وهذا الرأى يتناسب يلا ريب مع حالة الطفل الماذج الناثىء فى 
جزيرة موحشة» ولكنه أيضاً متأثر برأى أرسطو الذى يتخذ الطبيمة وسيلة إى. 
إحراك ما وراء الطبيعة » ويستخدم المحسات فى ة فهم العتولات ٠‏ 


كانت الإحراكات الأولى لهذا الطفل إذن مقصورة على الحسات التى مموطه ». 
م تدرج إلى إدراك القوى التى تؤثر فى هذه الحسات تأثيراً يثاير الإحساس بها . 
وإيضاح هذا أنه أحرك أولا أن هذا الشىء حار مثلا » ثم تدرج من ذلك إلى 
المرارة التى اشتمل عايبا فصار حاراً . وما هو الؤثر الذى أودع الحرارة فى الخار 
أو تقلها من النوة إلى الفمل * ثم تقبع هذا الؤثر فأحرك أنه شىء فى الأجسام له 

سني اللسسمية #وممق آخر يغاير» » فأعمل الأول وتمقب الثانى » فألتى أن له أثاراً 
زائدة عن 1 ثار الأول :2 


وبعد هذه الرحلة اتتقل إلى أخرى أرق من الأولى» فأحرك أن الكائنات. 
كلها وحدة من جبة» ومتعددة من جبة أخرى » وأن وحدتها ناشئة من جوهرها 
الذى لا يختلف » أما تعددها فناشىء من الأعراض المتماقبة على هذا الموهر ٠‏ 
وقد دفمه هذا إلى محاولة المييز بين الجوهر الواحد الثابت والأعراض التمددة. 
المتنقلة . فأنتجت هذه الحاولة اهتداءء إلى أن كل كائن مؤاف من هيولى ثاجة 
وصورة حائلة » وعتدما أدرك الميول والصورة والفرق بينهها وأدرك أن بض. 
الكائنات يشترك مع البعض الآخر فى صورة أو صورتين ويختاف ممه فى ثالئة 
5 الصورة ازائدة فى الكائن آثاراً لا توجد فما لا ب يشتمل. 
علمها من الكائنات . 


لا بلغ حى هذه المرتبة من التفسكير وصل إلى عتبة العالم الروحانى على حد 
تمبيرهم ثم جمل يتأمل ؛ فلا وقف هذا النظر على أن حقيقة اوح الحيوانى الذى. 


وا 2 


كان تشوقه إليه أبداً مركبة من معنى الجسمية ومن معنى آخر زائد على 
الجسمية » وأن معنى هذه الجسمية مشترك له ولسائر الأجسام» وتلمنى الآخر 
القترن به ينفرد به هو وحده » هان عنده معبى الجسمية فاطرحه وتعاق فكره 
«المنى الثاتى وهو الذى يمير عنه بالنفس» فتشوق إلى التحقق به . فاللزم الفكرة 
فيه وجمل مبدأ النظر فى ذلك تصفح الأجسام كلها لاامن جبة ما هى أجسام » 
بل من جبة ما عى ذوات صور تلز عنها خواص 6 ويتنفصل بعضها عن عض ٠‏ 
“نيم ذلك وحصره فى تفسه ؛ فرأى أن جلة الأجسام تشترك قى صور تصدر 
عنها الأفعال » ورأى فريقاً من تلك الجلة مع مشاركته لما فى تلك الصودة يزيد 
علها بصورة أخرى تصدر عنها أفعال خاصة به » ورأى طائفة من ذلك الفريق 
مع مششاركتها له فى الصورة الأولى وااثانية تزيد عنه بصورة ثالئة تصدر عنبا 
'أفمال خاصة يب](9؟ ١»‏ 


وعلى أثر ذلك فكر حى فى تعاقب هذه الصور على الجواهر الأرضية » 
خأحرك أنها لايد لما من مؤثر علآ نكل نتيجة يجب أن تنكون ناشئة عن منتج ؛ 
قملم بالضرورة أن كل حادث لا بد له من محدث » رتسم فى قسه ممذا الاعتبار 
-فاعل للصورة ارتساما على المموم دون تفصيل»ثم إنه تقيع الصور الى كان علمها 
-قبل ذلك » صورةصورة 4 فرأى أنها كلها حادثة » وأمها لا بد لما من فاعل 29 : 


هذا من ناحية » ومن ناحية أخرى رفع بصره إلى السماء قرأى أجرااً 
مباوية عظيمة تشحرك وتتغير» فَآمْن بأن لها هى الأخرى مركات تؤثر فيها » وأن 
.هذه المركات مرتيطة يبمضها ارئياطاً يؤلف منها وحدة ثابتة » ثم درج من ذلك 
إلى أن العالم كله وحدة ٠‏ ولا-جرم أن القول بالوحدة هو من الأثار الأفلاطونية 
.الحديثة على ابن طفيل * 


٠ انظر صفح +7 + 89 من رسالة حى ابن يقظان لاين طفيل‎ )١( 
* (؟)راجم صفدة +8 من الرسالة المذ كورة‎ 


كا د 


فكر بعد ذلك فى هذه الحركات فرأى أنها لا بد لها من مؤثر أول » وأن. 
هذا الؤثر بسيط الذات أى أنه ليس له صفات » وإعا هو طلم بدّاته قاحر بذاته 
كا هو رأى جيع أسلافه من الفلاسفة « أماصفات الإيجاب » فلما علم أنلها 
كلها راجمة إلى حقيقة ذاته » وآأنه لا كثرة فيها بوجه من الوجوه » إذ الكترة 
من صفات الأجسام » وعلم أن علمه بذاته ليس ممتى زائداً على ذاته » بل ذاته 
عى عله بذانه » وعلمه بذاته هو ذاته » تبين له أنه إن أمكنه هو أن يعلم ذاته 
بل ذاته هى علمه بذاته » وعلمه بذاته هو ذاته ءتبين له أنه.إن أمكنه هو أن يعلم 
ذاته فليس ذلك العلم الذى علم به ذاته معتى زائداً على ذاته» بل « هوهو » فرأى. 
أن التبه به فى صنة الإيجاب هو أن يمه فقط دون أن يشرك به شيثًاً من 
صفات الأجسام فأخذ سه بذلك20 » . 


بعد أن وصل حى إلى هذا التفكير نشأت أمامه مشكلة أخرى عى أعقد 
من جيم امشاكل التى تقدمتهاء وهى مشكلة أزلية المالم وحدوثه» فلم يسع هذا 
الثشاب التقطع عن كل المؤئرات الدينية والاجماعية التى يحرف نيارها التاشئيق. 
عادة فيققدثم استقلالمم فى الرأى إلا أن ينظر فى هذه الشكلة نظراً حراً يعيداً 
عن كل اعتبار . فلما نظر تى المالم نظرة تأمل أيقن أنه أزلى » وأنه ليس متأخراً: 
عن مبدعه إلا بالرتبة والذات لا بالزمان . فإذن المالم كله بما فيه من السماوات. 
والكوا كي وما بيئبا وما فوقها وما ها قمله وخلقه ومتآخر عنه بالذات. 
وإنكانت غير متأخرة بالزمانكا أنك إذا أخنت فى قبضتك جمما من الأجسام, 
ثم حركت يدك»فإن ذلك الجسم لا محالة يتحرك تابعاً لمركة يدك ح ركقمتأخرةمن. 
حركة يدك تأخراً بالذات وإنكانت ل تتأخر بالزمان عنها , بل كان ابتداؤهما معاً: 
فكذلك المالي كله معاول وتلوق لهذا الفاعل بثير زمان 20‏ 


[(69 أنظو صفحة ؛ ه من رسالة حى ابن يقظان لابن طفيل ٠‏ 
(؟) واجم س 4١‏ من الرسالة المذكورة . 


داهم ب 


وحسب أنه لا يخنى على الباحث أن فلاسفة الإسلام جميما قد تبعوا فلاسفة” 
الإغريق ولا سها أرسطو ف القول بأزلية العام ء فلا حاجة بنا إلى إهادة الحديث 
فى هذه التبعية . 


وكا تبع هؤلاء الفلاسفة أرسطو ف القول بالأزلية » تبموه فى القول بالأبدية 
وعللوا ذلك بارتباط العالم الحسى بالعالم العقلى » وارتباط المالم العقلى بالبارى _ 
ارتباطاً يحمل العالمين وميدعبما كلا واحدا لا يفرض فتاء ثىء منه إلا ارتيط به. 
فناء الباق ٠‏ وهو فى هذا يقول : « وإما ارتباطها وتملقها بذات الواحد الحق 
الوجود الواجب الوجود الذى هو أولا ومبدؤها وسيبها وموجدها . وو 
يسطيبا اللدوام ويمدها بالبقاء والقسرمد » ولا حاجة مها إلى الأجسام » بل 
الأجسام محتاجة إلمها » ولو جاز عدمها لعدمت الأجسام » فإنهاغر. مباديها 
كا أنه لو جازأن يعدم ذلك الواحد الحق تعالى وتقدس عن ذلك لا إله إلا هو 
لمدمت هذه الذوات كليا » ولعدمت الأجسام ؛ ولعدم الثالم الحنى بأبسرء. 
ولم يبق موجود » إذ الكل ممرتيط يمضه يبعض ٠‏ والمالم المحسوس 
وإن كان تابساً للمالم الإلحى شبيه الظل له » والمالم الإلمى مستذن عنه ويرىه. 
منه» فإنه مع ذلك قد يستحيل فرض عدمه » إِذِ هو نايع للعالم الول . 
وإعا فساده أن يبدل لا أن يعدم بالجلة ؛ وبذلك نطق الكتاب العزيز حيما وقم 
هذا المنى فى تصيير الجبال كالمهن » والناس كالفراش >وتكوير الشمس والقمر». 
وتفجير البحار دوم ندل الأرْض غَيْرَ الْأرْض وَالسّمَاوَاتُ 0 

تأمل حى بمد ذلك فأحرك أن هذا الكائن الأعلى ليس جس] ولا فى جسم ». 
وأن عقله حين يتأمل فى جال المبنمة يتمطف بطبعه نحو خيرية الصانم وكاله » وأن. 
هذا الانمطاف من جانب العقل نحو هذا الوجود الأعلى يدل على أنه هو تفسه 
ليس مادة ولم يود ولن يفنى ؛ وكل ما عنالك. أنه أتصل بامادة فحصل له من 


٠ من الصدر الشالف‎ 1١ 6 76 ارجم إلى صفحتى‎ )١( 


جعي ل 


هذا الاتصال اضطراب . ولي يتخلص من هذا الاشطراب يجب عليه أن 
يقوم يحجوود فى سبيل هذا التحرر الذى هو قرب من الوجود الأعلى » وبعد من 
«ظلام ألادة » والذى لا ينال الشخص من السعادة أو من الأل إلا بقدر اختلافه 
“كثرة وقلة . فإذا فاز من الدنيا يمعرفة الوجود الأعبل و بدوام التفكير ذيه» محققت 
له فى المياة الأخرى سمادة الاتصال به ٠‏ وإذالم يعرفه فى الدنيا لم يكن له شأن 
.فى الحياة الأخرة ٠‏ وإذا عرفه وأعرض عنه حتى مات وهو على هذه الخالة حرم 
لذة الانسال به فى الآخرة» فذاق بهذا الحرمان أقصى ألوان المذاب ٠-٠‏ فظبر له 
بذلك أن من كانت له مثل هذه الذات المدة مثل هذا الإدراك » فإنه إذا طرح 
“البدنيالوت » فإما أن يكون قبل ذلك فمدة تصريفهللبدن1يتعرفةطبهذا الوجود 
الواجي الوجود ولا اتصل به ولا معم عنه . فبذا إذا تارق البدن لايتصل بذلك 
الوجودولا يتألم لفقده»٠-وإما‏ أن يكونقبل ذلك فى مدة تصريفه للبدنقدتمرف بهذا 
الوجود وعم ما هو عليه من السكال والمظمة والسلطان والقدرة إلا أنه أعرض 
-عنه واتبع هواه حتى وافته منيته وهو على تلك الخال فيحرم الشأهدة ؛ وعنده 
الشوق إليها فيبقى فى عذاب طويل وآ لام لا مهاية لحا ٠‏ فإما أن يتخلص من 
تلك الآلام بمد جبد طويل ويشاهد ما تشوق إليه قبل ذلك ؛ وإما أن يبقى فى 
آلامه بقاءاً سرمدياً يحسب استعداده لكل واحدمن الوجبين فى حياته الجسمانية. 
.وأما من تعرف يبدا اللوجود الواجي الوجود قبل أن يفارق البدن » وأقبل بكليته 
عليه والتزم الفسكرة فى جلاله وحسته وبهائه ولم يمرض عنه حتى وأفته منيته وعو 
على <اله من الإقبال والشاهدة بالفمل » فهو إذا ارق البدن بقى فى لم 
لامهاية لما وقبطة وسرور» وف فرح دام لاتصال مشاهدته ذلك وجود الواجب 
الوحود ؛وسلامة قل كالشاهدة من الكدر والشوائي » ويزول عنه ماتقتضيه هذه 
القوى المسانية من الأمور المسية التى عى بالإضافة إلى تلك الحال آلام 


5 ع ١2‏ 
-وشرور وعوائق 2 , 


: انظر صفحة 4 4 من رسالة « حى ابن يتظان » لابن طفيل‎ )١( 


بالم؟ ل 


من هذه العبارات يتبين جليا أن الحشر عند ابن طفيل هو للا رواح وحدها 
وأن النعم هو لذ الاتصال بالبارى » والعذاب هو شقاء الحرمان مته . ولا كان, 
الإنسانيشبه أنواع الكامنات الثلاثة: العلياوالوسطى والدنياء أو البارى والأفلاك 
والكائنات الأرضية من بعض الوجوه » فن الطبيمى أن كاثئل أفماله أفنالها . 
فإذا هوى إلى حضيض الشبوات ما ثلت أفعاله وصفاته أفعال البهائم وصفانها . 
وإذا حاول السمو شيا فشيثًاً ماثلت أفماله أفعال الوجود الأحد . 


وعلى أثر اقنناع « حى » بهذه الفكرة بدأ يتخلص من الحسات والخيال 
ويلقى بنفسه فى عالم الفسكر الخالص ؛ وببذا يعتقد أنه امتزج بالكائن الأعلى » 
وبأن العام كله لا يفهم منه شىءيميداً عن هذا الأحاد .وهذا هو رأى الأفلاطونية 
الحديثة فى الإدراك بوساطة النيبوبة الناشئة مره الاتحاد . غير أن هذا 
الامحاد لايتيسر إلا بالتنسك ؛ والتنسك لايم إلا بالحرمان من أ كل الميوانات 
وبالإقلال من أ كل النبانات ء ولاشك أن هذا أحد آثار الفيثاغورية على 
ابن طفيل - 

ومن المحيب أن اين طفيل قد اننهى فى كتابه هذا إلى أن النقيجة التى 
حصل عليها حى بن يقظان بوساطة الفكر الخالص يمد تأمل استغرق سين 
سئة عى نفس التتيحة التى قررنها الديانات “إذ يروى لنا أن يطله قد التتى مبطل_ 
آخر وصل إلى نفس هذه التتيجة بوساطة الدين . وهم ذه غى نفس الظاهرة 
السجيبة التى لا حظنا أنها ثمات جهيع فلاسنة المسلنين فى الشرق والغرب ؛ وعى 
ظاهرة الاتفاق بين القلسفة والدين وإثيات ألمها إن بدي غتلنين فسيلتقيان حت 
عند الناية الأخيرة وهى الحق . 


بعد أن استطاع «حى » التفاشم مع صاحبه التدين فى آرائم) » اتفقا على أن 
رتحلا إلى المزيرة الأخرى الأهولة ليرشدا أهلها إلى الحق الذى وسلا إليه فنملا 
ولكن محاولها ذهبت عبثا إذلم يتمكنا من هداية الجاهير لمدم استعدادها 


اولمع ب 


لقبول الحمكة التى بتدى لهسا اللخاسة بسهولة سواء كان ذلك عن طريق 
٠الفكر‏ الحض الناشىء عن تركز الفرد فى ذاته كا وقع لى » أم عن طريق 
.الاسترشاد الدين كا حدث لأسال ٠‏ وهذه هى عظمى غايات ابن طفيل من 
رسالته ك:أسلنتا ٠‏ 


تلك حى محتويات هذه الرسالة » وهى خلاصة مذهى مؤلفها فى الفلسفة وفى 
٠‏ كيفية الوصول إلى الممرفة المحيحة عن طريق العقل واستنباطاته البحتة دون 
الاستمانة عرشد خارجى ؛ وهذا هو مين المبدأ النى أشرنا إليه فى المبيد الذى 
صدرتا به هذا الفصل . ويماق الأستاذ دى بوير على هذه القصة فيقول : 


« وقد وتف أبن طفيل اسلزء ال كبر من قصته على بيان الأطوار التى تقب 
فمها د حى »حتىوصل إلى كاله . غيرأنه مما لا شك فيه أن أين طفيل لم يكن يرى 
أن الفرديستطيع أنيباغ مبلغ « حى » لو ترك وحده كا أنشأته الطبيعة ولم يستجد 
العون من الماعة . وقصة « حى ين يقظان » أقرب إلى أن تمشل تاريخ الإنسان 
فى تطوره مما كتبه الفكرون الأحرار فى القرن الثابر . وتدل نبذ كثيرة فى 
قصة ابن طفيل على أنه كان يقصد من حى » أن يقل الإنسائية نو لم يتزل علمها 


.وحى "عاوى . 5 


ويتمثل فى قصة « حى » نطورالحسكة الحندية والفأرسية واليو نانية . وهناك 
. إشارات قد تؤيد هذا الرأى وبجمله راجحا » ولكننا لا نمتطيع أن فى فى 
هذا اللقام . ولا يخلو من مخزى خول ابن طفيل إن « حي » نش فى جزيرة سيلان 
التى يقال إن جوها صالح لإمكان التوك الطبيعى . وتقول الأساطير إن أكم وهو 
الإنمان الأول خلق فى هذه الجزيرة » وفها جاء الملك الحندى إلى الرجسمل 
الحكم . ومنذ أن كافج .« حى » لنخروج من الطور الميواق الأول يدفمه 
حياؤه وحبه للبحث عن حقائقالأشياء انبعث فى نفسه أول شعور دينى ؛ أساسه 
السجب وذلك من كتشاف النار . أما ما بلى ذلك من نظر عقل فهو مستمد 
«من الفلسفة اليونائية ا نقلها المرب . 


ةك د 


جسيط ؛ وهذا العقل ليس ثيثًاً هاماً فى تقسه » ولكنه بوساطة الفيض الإلهى 
يقوى على التفكير » ومتى حدث مته ذلك أصبم له وجود فل يثل فى الفكرة 
التى قكرها . أما المقل الإيحابى فبو ليس إلا الإله تقسه وهو يتخذ القوة 
البشرية التى هى المتل السلى أداة لبروز فيضه » ولكنه لا يتصل مها إلا أتصالا 
مؤقتاً خارجياً نكون وظيفته فيه وظيفة الحرك الؤثر على يمد . ولمذا لا يحول 
ذلك الاتصال بين القوة الإنساتية والفساد . 


وقد وافق تيميستيوس الإسكندر الأفروديسى فى قوله بأن المقل الإيجابى 
ليس من قوى النفس الداخلية » وإعا هو أجنى عنها مقيض عليها » وهو واحد 
باعتبار ذاته وإن تعددت فيوضه بتعدد اللفاض علمهم كنا تتعدد أشعة الشمس 
بعدد الكائنات الذسكية عليها » ومصدرها واحد. 


ومن هذا يتضح جد الاتضاح أن تيميستيوس قد صمبغ نسوص أرسطو بصبنة 
الأفلاطونية الحديثة التى ترى أن الوحدة متحققة ىكل ثى بسبي وحدة الصدر» 
وأن التمدد يمرض بمروض الشخصات الخارجية ٠‏ أما رأى هذا الفيلوف فى 
المقل بالقوة أو العقسل الهيولانى فهو بيده متفقاً مع رأى الاسكددر فى أنه 
استعدادء ولكنه برى أن الاستعداد لا يقوم بذاته » وأنه لا بد له من موضوع 
يقوم به » وأن هذا الوشوع لا بد أن يكون بينه وبين الاستعداد ائتلاق ما » 
بأن تسكون طبيمتاهما متفقتين فى إمكان تقبل المقولات . وهدًا الاستعداد القائم 
يموضوعه هو العقل الهيولانى »وهو داعا ميال إلى الاتصال بالتقل الويحابى 
كما يمي لكل شىء فى هذا الكون إلى كما له - 

أما كتاب ( ثيولوجيا ) أو ألوهية أرسطوء فهو برى أن المقل الإيجابى 
هو الواسطة التى عن طريقها أوجد الحرك الأول الكاثنات ٠‏ وآن امرك الأول 
يشع فيه » وهو يشع فى النفس » والنفس تشع فى الجسم ٠‏ وهكذا تازل الحياة 
الإلبية من لدن الوجود الأول إلى المادة الجامدة . والدور الذى يقوم به هذا 
المقل الإمجابى فى العرفة هو تنقية امحسات وجعلها جديرة بالتمقل - 
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أما فلاسفة الإسلام قبل ابن رشد » فتد اتفقوأ بوجه عام - مع قروق فرعية 
فى مذاعبهم -- على أن العقل الإيجابى هو تجرد متفصل عن الجسم غير أنه 
هو عند الكتدى العقل العام » وعند الفارابى هو ثارة المقل الماشر » وتارة المقلى 
الكلى النائض عن إدراك المقل الماشر العلة الأولى » وهو عند ابن سينا آخرالمتول 
الدبرة للأفلاك . وباتقاق الجيع هو الذى يفيض على العقل البيولانى الدع 
هوف النفس الإنسانية عقل بالقوة فينمو ويرتقى إلى عقل بالفمل » وهذا الأخير 
هو الذى -- حين يصل إلى الدرجة التى يصير فيها بالفمل دائما ويتحد باممقولات 
التى يدركها -- يدعوه الفارابى وان سينا بالعقل الستفاد أو الفائض عن العقل 
الفمال امو ف المقول البشرية ٠‏ 

بان ما تقدم أن محبودات الشراح وفلاسفة الإسلام قبل ابن وشد قد اننبت. 
فى مشكلة المقل إلى تقرير حس نتائج جوهرية : 

الأولى إن هناك عقلين متباينين أحدها إيجابى والآخر سلى ٠‏ 

والثانية عدم قابلية العقل الإيحابى للنساد ل وقابلية السلى له 5 

واثثافة أجنبية العقل الإيجابى عن الإنسان وتركزه فى الخارج وإشماعه 

والرابسة وحدة هذا المقل الإيخابى وجموميته بالنسبة إلى جميع الأفراد * 

واللامسة أن المقل الإيجابى هو لخر العقول الدرة للافلاك. والنتيجتان : 
الأولى والثانية صريحتان فى نوص أرسطو . والثائئة يمكن أن تتخلص من 
هذه النسوص استتخلاساً مع شىء من التحفظ . أما الرابمة والقامسة فبعا من 
الشرات الذين حسبوا أنه مهذا الاستنتاج قد أوضحوا نظرية أستاذهم : 


ل 


هذا هو موجر الدورة التى حرت بها هذه الشكلة من عبد أرسطو إلى 
عبد أبن رشد . 

أما هذا الأخير ققد خااف فيها آراء أسلافه من الإسكسدرين والسلين » 
ولي نوضح رآيه فى تعريف النفس وطبيستها وصللها بالبدن وبالمقل ودرجانه 
وتطوراته » أردنا أن نقف بك عند طائفة من نصوصه فى هذا كله وقفة مستأنية 
مشتملة على شىء من التفصيل . وإليك هذه الوتفة : 


عرف ابن رشد التفس مخواسها تعريقاً أشبه أن يكون أقرب إلى الرسم منه 
إلى الحد تقال : 


2 إنبها صمورة للبدن وجوهر مستقل فى نفس الوقت . قبى صورة للبدن يعمبى 
خاص »ء وهو أنه لا وجود للبدن دونها ولا يستطيع المقل تصوره إلابها 6 كا أنه 
لا وجود للتمثتال إلا بسورته . ٠‏ . إن النشن هى ذات ليست يسم : حية عالة 
قادرة مريدة عيعة بسيرة متسكلمة 6 . ولكنه يعود فيتغيبب فى تعريفها تفيهباً 
وشك أنيحول بينه وبين محديدها أويجعله يترد فى هذا التحديد أشد التردد على 
الأقل فيقول : 8 إنا تدرك النفس وأشياء كثيرة ٠‏ واسنا ندرك حدها » ولو كنا 
ندرك حد التفس مع وجودها لكنا تمل -- ضرورة من وجودها -أنها جسم 
أو ليست جسم ؛لأنها إن كانت فى جسم كان الجسم ضرورة مأخوذاً فى حدهاء 
وإن ل تسكن فى جسم؛لم يكن الجسم مأخوذاً فى حدها . فهذا هو الذى ينبنى أن 
| يعتقد . وأما معاندة ألى حامد هذا القول بأن الإنسان يشعر فى أمر النفس أنها 
فى جسمه » وإ نكان لا يتميز له العضو الدى هى فيه من المسم» فهو لعمرى حق. 
وقد اختاف القدماء فى هذا » ولسكن ليس عامنا بأنها فى الجسم هو عل بأن لما 
قواما بالجسم ٠‏ فإن ذلك ليس يبنا فى تفسه . وهو الأمر الذى اختلف فيه الناس 
قدا وحديثاًءلأن الجسم إذا كان لما يمنزلة الآلة؛فئيس لما قوام به ٠‏ وإ ن كان بمنزلة 
محل لاحر ض لم يسكن لحا وجود إلا بالجسم © ٠‏ 


مم أو لد 


وكا أوضح ابن رشد رأيه فى النفس التى هى بأحد ممانيها موضوع للعقل 3 
أو بعبارة أخرى هو أحد أجزا ئها كذلك أنان لنا هذا الجزء ونسبته إلى النفس 
بقوله : « إنه يحب أن تسكون هذه ألقوة القايلة للممقولات غير مننملة أصلا ؛ أى 
غير قابلة للتغير الذى يعرض للقوى النفملة من قبل عخالطتها للموضوع الذى توجد 
-فيه هذه القوى . وقد تتصور هذه القوى على طريق الكثيل . وذلك أمها القوة 
التى نسبتها إلى العقولات نسبة قوة الحس إلى امحموسات إلا أن القوة التى تقتيل 
امحسوسات هى خالطة للموشوع الذى توجد فيه مخالطة ماء وأماهذه القوة قحب 
أن تكون غير مخالطة لصورة من الصور الميولانية أصلا » وذلك لأنها لوكانت 
خالطة لصورة من الصور للزم فيها أحد أمرين : إما أن تموق صورة الوضوع * 
وإما أن تنيرها 3٠٠٠»‏ إن هذا العقل ليس رد استعداد أو قوة فى النف سالإنسانية 
ولا هو مساوق للتتخيل التردد بين الحس والمقل » بل هو شىء فوق طور ألنفس » 
بوفوق طور الشخص ٠‏ العقل الميولانى أزلى لا يعتريه الفقاء شأن العقول الفارقة » 
«والمقل الفعال 6 و أن ابن رشد أثبت للمادة استقلال الوجود فى العالم امحسوس» 
هو كذلك يجمل للمقسل وجوداً مستقلا فى عالم العقولات متابما ثامسطيوس 
:فى ذلك » فالعقل البيولانى عنده جوهر أزلى » وابن رشد يسمى استعداد الونسان 
أو قوته على المعرفة المقلية بالعقل التفعل » وهذا العقل يوجد يوجود الإنمارت 
ويفنى بقنائه » أما المقل الهيولانى فب وكالنوع الإنسانى» ولكن العلاقة بين المتل 
“الفمال والعقل القايل ( إذا استعماتا هذا الاصطلاح بدل العقل الهيولانى ) لا يزال 
فيها بعض الغموض » ولايمكن أن يكون الأمر على حلاف ذلك » والعقلالفعال 
.يمل الصور التى تتتخيلها النفس معقولة » والمقل القابل يقبل هذه المقولات » 
-والنفس ق الإنسان هى ملتق هذبن الحبيبين اللذين يلتقيان خفية » ويمختاف هذا 
اللتقى اختلاقاً كبيراً » فملى قدر استعداد تنس الإنسان وقدرها على الإدراك 
تسكون الدرجة التى يومل المقل الفمال إليها هذه السور حتىتصير ممقولة ويكون 
ممبلغ قدرة العقل القايل على جلها جزءاً من محتوياته . 

.من هذا يتبين أن أفراد الإنسان متفاوتون فى درجة المرفة العقلية . وجلة 


كك 


هذه الممزفة ثايتة » وإن اختلف توزيعمها بين الأفراد ٠‏ ولا بد أن يظهر فيلسوف. 
على الدوام » سواء أ كان أرسطو أم ابن رشد فى ذفئه تصير الوجودات أموراً: 
معقولة . ولاريب ق أن أفكار الناس حادثة» وأنالمقل القايل عرضة للتغير عقدار 
ما للشخص من المظ فيه » ولكن هذا العقل إذا نظرنا إليه بإعتبارء عقلا للنووع, 
الإنسات فهو قديم غير متغير كالمقل الفعال » عقل الفلك الأخير - 


وقد أردتا أن حمل لك هنا نصوصه التى سجل فيها هذء الآراء ملخصة عن. 
شرح كتاب النفس مستعينين فى ذلك يكتاب ريئان ٠‏ وإليك هذا الوجز : 

ينبئى أن تكون هذه القرة التى تقيق انطباع العقولات » وه النقسل, 
البيولالى؛ غيرمتنيرة» أى أنها لاتتأتر عانتقبله ما تتأثر القوى الأخرى بالموضوعات. 
الى مختلط بها » بل ينيئى أن نكون دائما بالقوة » شبيهة بالأشياء التى تتثقاها » 
لاأن نكون عى الأشياء تقسبا - 

يمكن أن تشيه هذه ألقوة إزاء المقولات » بالمواس إزاء الحسوسات مع 
الاحتفاظ يذلك الفرق الأساسى »وهو أن القوة الحاسة تمتزج با نحسه » على حين. 
تظل القوة الماقلة بميدة بعداً مطلقاً من أى امتزاج بأى كائن مادى - وف الواقم, 
أنه ما دام العقل البيولانى يتقيل صور الأشياء » فينينى ألا عترج بأية صورة لأنه 
لو امتزج بصورة ماء لنتج من ذلك إما أن نصير الصورة التى امتزج بها عقبة مانمة- 
ءن تقبل غيرها من الصور . وإما أن تتشوه صورالكائنات يتأثير بمضها فى بعض 
ولا تكون وهى فى العق ل كاكانت قبل انتقالها إليه » وهذا مناقض لطبيعة المقل_ 
التى تقتضى أن نظل صور الأشياء يعد تعقلها ك] كانت قبل » بريثة من كل لشوه. 
وتنير . وحيث إنه كذلك فهو -- كا قرر الإسكندر من قبل -- استعداد 
مخض بسيط - 


عير أن ابن رشد لا يتفق مع الاسكتدر فى كل ما يقرره » بل هو مخالفه 
فى قوله : إن العقل الهيولاى استعداد بسيط فى موضوعء ثم بوجه إليه التقه 


سس ”ا ده 


تّى أسلوب لاذع فيقول : إنك تدعى أن أرسطو يقصد بالعقل السلى الاستمساد 
البسيط لا الوشوع المستعد . الق أننى خجل بالنياية ءنك من قول كبذا القول 
وشرح كبذا الشرح » إذ أن الاستمداد حين الفمل لا يمسكن أن يسكون أى شى” 
من الأشياء اللتى يتقبلها » لأنه ليس جوهراً ولا صفة لجوهرء ولو أن أرسطو كان 
قد قدم العقل على أنه استعداد بسيط لتلقى الصور لكان فى رأيه من غير موضوع 
وهذا غير معقول . وهكذا ترى أن تيميستيوس والشائين قد ظلواأ كثر أمانة 
لنصوص أرسطو من الإسكنير ؛ وأنه هو وحده الذى خلق هذه النظارية . ولبذا 
اتفق جيع فلاسفة عصرء على تبذها » وأن تيميستيوس كن ينظر إليها على ألها 
خارجة هن العقل0؟ , 

يعرض أبن رشد يعد ذلك تلك النظرية التي اتفق علهأ تيميستيوس وبعض 
الشراح الأخرين والتى تقرر أنه من حيث إن العقل الميولانى عند أرسطو يجي 
ألا يعتز بج ببقية قوى النفس » فيبنى أن يكون استعداداً ؛ وله كوضوع جوهر 
.مقارق للقوى الأخرىء لأنه لو لم يكن إلا استمداداً بسيطا مرتيطا يقوى النقس 
الأخرى » لكان له كوضوع شىء من غير نوعه . ولكن القوة الستمدة لققيل 
المقولات لا يكن أن تنكون استمداداً وموضوعا إلا عقلا ‏ 


وأخيراً يستخلص أبن رشد من كل هذا أن العقل الميولانى هو من جبة 
استعداد معرى من الصور كا رأى الإسكتدر, ومن جبة أخرى هو جوهر مفارق 
مكسو بالاستعداد » أى أن هذا الاستعداد الوجود فى الإسان هو شىء مرتيط 
بالموهر الفارق » لآن هذا الجوهر متصل بالإنسان ء غير أن هذا الاستعداد 
.ليس شيقاً ملازما لطبيعة هذا الجوهر الفارق كما قرره الشراح » وليس استمداداً 
مخضا بسيطا كما قرر الإسكتدر ٠‏ والدليل على أنه ليس استعداداً محا هو أنٍ 
العقل المتولانى يكن أن يعقل هذا الاستعداد خاليا من السورءوهذا يتتشى أن 


.5 - 134 .2 عمعاممن 3[ اه تغوعووةق رمقمعر (1) 


سس ج في #ه بس 


يعقل اللاموجود مادام أنهيمقلى ذاته خاليا من السور »أو يقل ذاته حالة كونه 
لا جوهراً ولا صفة » وتعقل اللاموجود لنفسه أو ليره بأطل . 


وبناء على ذلك فإِن الثىء الذى يدرك هذا الاستعداد والصور التى ترد 
عليه » يحب أن يكون شيئا آخر خارجا عن هذا الاستمداد . وإذن فن البين أن 
العقلالهيولانى هو شىء مؤلف من هذا الاستعداد الموجودقالإنسان » ومن عقل. 
مفارق متعمل هذا الاستعداد أتصالا ما . 


وهذا المقل هو بالقوة من حيئية » وهو بالفمل من حيثية أخرى ؛ فهو من. 
حيث أتصاله بالاستعداد الإنسانى عقل مستمد أو بالقوة . وينبئى أن يكون. 
كذلك ما دام أنه فى هذه الحالة لا يستطيع أن يمقل ذانه » وإنما يعقل ما عداء » 
وهو الصور البيولانية » ولكنه من حيث طبيعقه والإغضاء عن اتصالهم 
بالاستعداد هو بالفعل » لأنه يمقل ذاته لا غيرها من الأشياء البيولانية . 


وهو كذلك إيجانى من حيثية » وسلبى من حينية أخرى ٠‏ فهو من حيث. 
تقبله الصور البيولائية سلي ‏ وهو من حيث تسبييرها معقولة إيجابى . ولكن. 
هذه الحيثيات جيعبا لا تتماض مع وحدانيته 3 


وهذا العقل الذى يتصمل بالاستمداد الإنسانى فيسكون باتصاله به المقل, 
الببولانى الشخصى هو فيض من العقل الإيحابى العام الذى هو آخر العقول. 
المديرة للاأفلاك ‏ 


نقد فلاسفة أوروبا فى المسور الوسيطة ولاسما « ألبير الأكبر » والقديس. 
توماس نظرية وحدة المقل عدد ابن رشد » ورموه من أجلما بالخلو من المنطق 
لأنهم فهموا أنه يقرر أن المقل الدى فى ( أ ) هو عيئه الذى فى (ب) لماوا عليه 
قائلين هل من المكن أن يكون المقل حمكيا ومختلا » وعالا وجاهلا » وسميداً 
وشقياً فى آن واحد كا هى ا خالة الواقمةيين أفراد البشرية ؟ غير أن هؤلا,الفلاسئة 


7 لال ا 


م يفطنوا إلى مارمى إليه ابن رشد من هذه النظرية ؛ لأنه لم يقصد هذا السخف.. 
الذى انهموه به » بل إن الحق فى رأينا كا رأى الاستاذ رينان من قبل ؛ هو أن . 
التعبير بوحدانية العقل الذى ورد فى كتب ابن رشد يحب آلا يؤْحَذ على ظاهره ؛ 
وإنماهو رمز » بيانه أن الراد من العقل الإيجابى هو جمومية مبدأ المقل الحض . 
أو وحدة النسكوين النفسى لدى جيع بنى الإنسان . على هذا يكون قد سيق 
ديكارت إلى نظرية توزيع العقل بين أفرادينى الإنسان بالتساوىء وإلى أن الفروق 
البشرية فى التعقل ناشئة من عوامل عارضة . ولإيضاح ذلك قرر أن.ابن رشد. 
أراد أن يقول : إن العقل من حيت طبيمته وفيضه هو واحدبالتسبة إلىجميع أفراد 
الإنسائية »ولسكن هذه الوحداتية لا تلبث أن تتمددوتتناير بتغاير التفوسالبشرية . 
التى هى متصلة بها » وأن تتا الفيوض الواردة على التفوس بالتساوى تتأثر 
بالاستعدادات الختلفة فى هذه النفوس . 


عرض ابن رشد بعد ذلك لجانب هام من جواني مشكلة الل كتساءل فى 
شىء من الاحتياط قاثلا : هلمن الممكن أن يدرك العقل الإنسانى الذى سار بالفمل. 
الصورة الجردة أو العقل المام الفارق ؟ ويميارة أخرىه لمن المكن أو من غير 
الممكن أن يتحد بالعقل العام ؟ . 

وقبل أن بحيب ابن رشد على هذا السؤال ينبهنا إلى أن أرسطو قد وعد 
بحل هذة المشكلة حيث قال ما نصه ‏ 


« وتجل ذلك أن المقل بالدسل هو قس الأشياء التى يتركها . وسترى. ٠‏ 
فما بمد إذا كان من المكن أو من غير المكن أن العقل دون أن يتجرد عن. 
المادةيدرك الجردات © , 


ولكن لا لم يوف أرسطو وله أراد تلميذه البار أن يؤدى عنه هذا الوأجب. 


لك رقع نآ رعسفتة عة غعنه1' كلامتكعة (1) 


سس إكوج# لد 


“ثقرر أن بين المقل المفارق والمقل الإنسانى اتصالا يشيه الانصال بين الصورة 
وموضوعبا » ولكن من أية الميتي يبدأ هذا الاتسال ؟ 

لاريب أن الدقل الانسانى أو المقل باللكةهوالذى يتجه إلى العقل الإيجابى 
:العام ويتمقله فيحقق الاتصال به » لأنه لكان العقل العام هو الذى يدرك المقل 
'الاسانى لتحددت فق ذاته أعراضء والتجدد فى ذانه محسسال نادام أنه 
جودر أزلى ٠‏ 

وعندما يصمد العقل الإنسان إلى العقل العام ويمقله تتلائى من حوله عناص 
“الفناء التى علقت به قى اليدن » إذ أن القوى يمحو الضعيف »؛ وبهذا يكون للمقل 
العام على العقل الإنسانى أثران » أولها ينسكب على العقل البيولانيفيصيره بالفعل 
ثم بالملكة. وثاتمهما يجذبه إليه حين يتتحه نحوه ليمقله فيتحققاتصاله به»هولكن 
.هذه الجاذيية تحصل لامقل الخاص من المقل العام حون قصد منه » لأن الأعلى 
لا يتنزل إلى إرادة جذب الأدنى » وإما الأدنى حين يشتاق إلى الأعل ينجذب 
إليه بقوبه » وهذا العقل العام إذا نظر إليه من حيث إنه هو الذى مرك العقلل 
الهيولانى بنقله إيأه من القوة إلى الفمل » دعى بالعقل الإيجابى » واذا نظر 
اليه من حيث انبثاق الفيض عنه الى العقل بالملكدٌ واتصال هذا الأخير به دمى 
:بالل المستفاد - 

ليست الدرجة الأخيرة فى السكال عند ابن رشد -- وهى الاتصال بالقل 
“العام -- متساوية لدى جميم بى الإونسان » وأتما هى تعلق بثلائة شروط : 

الأول القوة الطبيعية فى المقل البيولانى أو فى الاستمداد » وهذه الأخيرة 
٠هى‏ بدورها تتعلق بالقوة إلخيلة فى الإنسان . 

والشرط الثانى كال 8 العقل بالفسل 6 وهذا الكال يتوقف على مجهود 
-نظرى عظيم . وفى هذا تصريح من ابن رشد بأن الإنسان لا يرقى إلى الاتسال 
مولا يصل إلى هذه الرتبة إلا عن طريق العلم . 


بي لل 


والشرط الثالك امتزاج يختاف سرعة وبطبا بالصورة الجردة التى من شأنها 
أن تصير ما بالقوة بالفعل » ولا كانت هذه العبارة الأخيرة غامضة عند ان رشد . 
فقد فرض الأستاذ مانك أنه يقصد بها المونة الآنية من فيض العقل العام . 

مشكل خلور النفس : 

صرح أرسطو بأن المقل الإيجمابى هو وحدء الخالد » وأن العقل السلى كان , 
فاسد يكون البدن وفساده ٠‏ وقد تبمه فلاسيفة الإسلام فى هذا الرأى مع شىء 3 
التتجديد كقول الفارأنى مثلا إن النفس الجديرة بالحلود مى التى وصل المقل فيها 
إلىمرتية المقل الستفاد٠أما‏ أبن رشد فقد عاد فى هذه الشكلة إلى رأى أرسطو الذى . 
نستطيع أن نسميه بالنسبة إليه « الأرسوطاليسية الأورتودوكسية » إذ قرر أن . 
الوى الدنيا فى التفس مثل الإحساسية والذا كرة واللحبة واليفضة والحاقدة ‏ 
والشحهية والغاضبة تتأثر كلها بعوارض البدث وتفسد بفساده . أما القوة العليا وهر . 
العقل النى هو واحد عام فى جيم بى الإنسان ولايمتورهالتشخص إلا عرضاءفهو. 
خالد لا مخضع لأى أثر جصمان »وهوفى هذا يقول : 

« إن المقل يدرك من الأشخا ص التفقة فى النوع ممنى واحداً يشترك فيهالجيم؛ . 
وهو ماهية ذلك النوع من غير أن ينقسم به الأشخاص من حيث هى أشخاص _ 


من الأين والوضع والمواد التى من قبلما تكثرت» فيجب أن يكون هذا العنى فير 
كائن ولا فاسد ولا ذاه بذنهعاب شخص من الأشخاص التى يوجد فيها هذا 


العنى . ولذلك كانت الملوم أزلية وغير كائئة ولا فاسدة إلا بإلمرض أى من قيل . 
اتصالما بريد وجمرو » أى أنها فاسدة من قبل الاتصال ء لا أنها فاسدة فى تسيا »> 
إذ ل و كانت كاثنة فاسدة لكان هذا الاتصال موجوداً فى جوهرها » ولكانت 
لاتجتمع فى شىء واحد . قالوا : وإذا تقرر هذا من أمر المقل » وكان فى النشن. 
وجب لاون الى بي بانقسام الأشخاصءوأن تكون أيضاً ممق , 
واحداً فى زيد وسمرو © 


. من « تهافت اللهافت » لابن رشد‎ ١١7 , 389 انظر صفح‎ )1١( 


لما واج د 


لك ككن أيضاً ؛ أو يتقدم فيعرض قبل ذلك أجزاء القياس التى ممها تقدمت أعى 
اللقدمات وأنواعبا »20 , 


وما يسترعى الانتياه » بل مما هو جدير بالتقدير فى هذا الموقف هو صعرد 
فيلسوفنا بالباحث على درجات سام امعرفة فى أئاة وتؤدة ومروره بوسائلبا 
الضرورية مروراً طبيعيا ليس فيه قفز ولا ووب » فيبدأ بإرشاد الباحث بديا إلى 
التساؤل عن علم القياس عل سبق إليه الأولون أو لم يسيقوا ؟ فإن كانت الثانية 
وجب عليه أن يحاول ابتكاره لينصبه معياراً لبحوثنا » وإن كانت الأولى أزمه 
التنقيب فى كتب الأقدمين عن مبادىء ذلك العلم الحادى إلى الحق ء فإذا عثر 
علها تأمل فنها حتى يصبح أحراً على الانتفاع بها فى إماطة اللثام عن معمياته 
الوجود دون أن تقف غخالفة أريامها له فى العقيدة حجر عثرة فى سبيل الاستفادة 
مها » والاسترشاد مها » ولكن ليس منى هذا التتلمذ على الأفدمين أنه يكون. 
عبد المع » بل أن لديه اتم أنواع الحرية فى قبول ما يقبين أنه الحمق » وى رفض مأ 
ينم عن زيف أو بطلان » وتلك هى أحدث وسائل البحث » ومها يكون ابن رشد 
قد سبق الباحثين العاصرين إلى الناهج الحديثة بأ كثر من سبعة قرون » وهذ!ا 
الامتياز البديع هو الذى يحملنا على ذ كر عبارته فى هذا مع ما قد يبدو فى ذاك. 
من إطالة ٠‏ وإليك تلك العبارة : 

« وإذ تقرر أنه يحب بالشر ع النظر ى القياس الفقبى » تبين أنه إن كان لم, 
يتقدم أحد من قبلنا بفحص دن القياس العقلى وأنواعه » وجب علينا أَنْ تبتدىء 
بالفحص عنه ؛ وأن يستعين فى ذلك التأخر بالتقدم حتى كل العرفة به » فإنه 
عسير أو غير تمكن أن يقفواحد من الناسمن تلقائه وايتداء على جميع مايحتاج إليه 
مئ ذلك» م أنهعسير أن يستتبط واحد جيم ما يحتاج إليه من معرفةأ نواعالقياس, 
الفقهى ؛ بل معرفة العقلى أحرى بذلك٠‏ وإن كان غيرنا قد فح ص عن ذلكقبين أنه 


)١(‏ ااظر صفحة " من فصل المقال فيا بين الكمة والشريمة من الاتصال لابن رشد- 


مات 


يجب علينا أن نستعين -- على ما من بسبيله -- بم قآله من تتدمنا فى ذلك » 
.وسواء كان ذلك الغير مشاركا لنا أو غير مشارك فى اللة »فإن الآله التى تصم بها 
الذكية ليس يعتبر فى حة التزكية بها كونها آله لشارك لنا فى اللة أو غر 
مشارك إذا كانت فها شروط الصحة ؛ وأعنى بغير الشارك من نظر فى هذه 
الأشياء من القدماء قبل ملة الإسلام . وإذا كان الأمر"كذلك » وكان كل ما 
محتاج إليه من النظر فى أمر المقاييس المقلية قد فحص عند القدماء ألم فحص » 
ققد ينبغى أن نضرب يأبدينا إلى كتبهم فننظر فبا قالوه من ذلك » فإن كان كله 
صوابا قبلناء مهم » وإن كان فيه ما ليس بصواب نبيتا عليه »90 , 

بمد أن فرغ ابن رشد من تقرير أن النظر هو الوسيلة الثى معرفة الحق » 
أراد الترق بالباحث إلى مرتبة أسبى من التى اشهى سها. ويملها أن الشرع وسيلة 
إلى الناية العليا وهى الحكمة التى هى الحق والخير » وأن الإعان بغير ذه 
المقيدة ضرب من الجبل أو من الضلال » وهو يشير إلى هذا فيقول : 


« وينبنى أن تملم أن مقصود الشر ع إنما هو تعلم الملم الحق والمسل الحق ع 
والملم الحق هو معرفة اله تمالى وسائر الموجودات على ماهى عليه وبخاصة 
الشريعة منها » ومعرقة السمادة الأخروية والشقاء الأخروى . والعمل المق هو 
مزاولة الأفسال التى تفيد السمادة وحنب الأفعال التى تفيد الشقاء » والعرفة مهده 
الأفمال هى التى تسم العلم العمل »29 , ش 

وإذن فقد بان من كل هذا أن الناية التى ترمى إلها جيم الشرائع » وبرنو 
إلسبا المقل البشرى فى شوق وشنف ؛ ويهدف إليها النلاسفة من بحوتهم 
المستفيضة » وتحبوداتهم التواصلة هى غاية واحدة » وهى معرفة السر الأستى لهذا 
الوجود وما إنثق عنه من أسرار ثانوية . ولا كانت الأدلة الى أسلفها الحسكاء 


)0( راجع س 4 واه من الكتاب المذاكور . 
(0) انظر سغدى 18 19 من كتاب ( نصل المقال لابن رهد ) . 


علس 


من الإغريق وفلاسفة الإسلام الشرقيين قد اشتملت على القدر الكاق لإثبات. 
وجوب وجود البارى ووحدائيته وكاله» وعوه عن الند والشبيه والقسيم والتآلن 
والميثيات والزمان والمكان والكيف والاحمار والتشخص والتحدد وما إلى 
ذلك مما يقناى مع مقام الألوهية الحقة التي تتتضى أرفع مراتب التنزيه » ول 
كانت أدلة ابن رشد على هذا كله لا تكاد تمدو ما أتى به أوثنك الأعلام فى 
هذا الصدد » فقد اعتيرناها غير مبتسكرة » ولهذا رأينا الإغسّاء عنها هنا ١‏ كتفاء. 
با سبقها من منتجات أسلافه . 


سلسم رارع ٠‏ 
المعرؤ عنرصوقي ا مبامين 


المحرقة عند الغزالى 
2 تقاف 3 


كان الغزائى شديد اميل إلى القرامة » واسع الاطلاع » غزير الثقاقة » فلم بدع 
مذهبا ى عصره إلا عرفه » ولا رأيا إلا أل يه ٠‏ ولهذا استطاع أن مهم نظريات 
الفلاسقة هغما يمكنه من بسطها ومناضلتها » وعرف كيف بتتلقل إلى عل 
الكلام » فيعرف ما فيه من نفع وضر » وما ينتتج من الاشتغال به من خير وشر » 
ويمبدر بمد ذلك حكه الفاصل الذى قسمه إل قسمين » وحدد لكل مهما أهله 
الذين يجوز لم الاشتغال به > واستطاع كذلك أن يكون للاامة العربية فى 
الأخلاق والتربية وعل النفس تراثا صالخا منظوراً إليه من علباء أوروبا العمصر 
الحديث بمين الاحترام والإجلال . 


ومن لو حاولنا أن تتقمى كل نواحيه لاستتفد ذلك متاعدة مؤلفات » 
إذ أنهكان مفخرة من أ مفاخر المركة المقلية الإسلامية » وعلاً بارزاً من أعلام 
قادة الفكر فى الشرق ع وسيظل اسعه مقترنا ياسم الإسلام والناسنة م بقى ى 
العام إسلام وفلسئة . الأول يدعوه صديقه وحجته ؛ والثانية تدعوه خسمها 
ومنالها ٠‏ وفى وصف قيمته الملمية والءملية والخلقية يقول الأستاذ البسارون 
كارادى فو : « إذا نظر الإنسان إلى نبل تفس الغزالى وكرامته فى حياته الملية 
ووداعة أخلاقه » وسعة مؤلفاته ؛ وموهبته الءظمى ‏ ككاتب » فإنه لا يسعه 
إلا أن يرى فيه أحد أعالى مفسكرى الفكر البشرى ف القرون الوسيطة » , 


ومنشأ هذا التفوق الملمى » وسمة الاطلاع » والمسكوف على جميع العارف 
"الؤلفة والترجمة منذ النبضة العباسية إلى عصره » هو أن والده توق منذ نعومة 


سد اوم ل 


أظفاره » ووكل أمر تربيته هو وشقيقه إلى أحد أصدقائه الصوفية الأوفياء » فقام. 
بتربيتهما خير قيام حتى أنه أنفق فى سبيل ذلك جميم ما عتلك » فلالم يمد لديه 
ثىء من الثروة » نصح لما أن يلتتحقا بإحدى المدارس الشهيرة فى طوس قفملا- 
وبجحا أهر النجاح » إذ تفوق إمامنا على جميع أترابه من الطلاب فى الفقه ٠‏ 
ولا آنى على كل ما كان يدرس فى هذه الدرسة تمطش إلى أن يتعمق ويسزيد 
منالملوم » فار حل إلى جرجان وحرس عل أشهر علائها فى التشريم وهو أبو نصر 
الإسماعيل . وق عودته إلى طوس فاجأء جاعة من اللصوص فجردوه تماكان 
مع» قا كان منه إلا أن توسل إلى زعم المصابة أن يرد إليه الكتب فسأله ناذا ؟ 
فأجاب بقوله لأتى هجرت بلادى لأثلقى شروحها وأنسخ مماننها لأحرز بها 
الملم ٠‏ فقال له أللص : كيف بجر إذن على ادمائك أنك متملم ما دام يكقى. 
للحيلولة يينك وبين المرفة أن نسلبك هذه الكتب ؟ ثم ردها إليه . فقال. 
النزالى : إن هذا حرس أرسله الله إلى على يد اللص ليملمى . ولهذا حين عدت 
إلى طوس عسكفت على الملم ثلامة أعوام كاملة فاستظورت كل مأ كتبته حتى, 
أصبحت ولا قدرة للص على مملبه منى ٠‏ 


ارمحل أبو حامد بمد ذلك إلى نيسابور حيث كان إمام الحرمين يدرس فمها 
علوم النته والأصول والمتطق » قرافق هذا الأخير من 7/4 هجرية . وقد 
كان هذا الوقت الذى قضاه الغزالى فى نيسابور أخصب أيام حياته العلمية »., 
إذ برع أثناءه فى المنطق والحاورة » وعرف مناهج الفلاسفة وطريق الرد عليهم * 
وى هذا العصى تثبتت أفكاره وبدآ يكتب ويوّلف بدرجة تلفت النظر . 


سرود معار قم : 


و المهد » 006 الملمية وقوته المقلية قد بلنتة 
ممع الوزير قبل معرقته إياه » قدطاه إلى علسه » وأظهر له احترامه وإجلاله 


دن« د 
وتقديره للنابنين بتميينه إياه أستاذاً فى معهد بنداد فى سنة 484 هجرية" . 


وف سنة /ا44 كلفه اللليقة المتظبر أن يكتب ضد الإسماعيلية فأجابه إلى 
سؤله وكتب فى ذلك ثلاث رسائل ل فها على آرائهم وستقدلهم حمة قاسية. 
تدل على أنه كان قد تعمق فى دراسة مذاههم » واستئباط خفايا عقيدنهم . وكان 
هذا شأنه دائما » إذأنه لم يمرض لارد على الفلاسفة إلا بعد أن قتل مذاهبهم بمثا 
وعحيصا ) وتيقب أدلنهم وبراهينهم تمقب العالم التقصى . وإن نظرة واحدة فى 
كتانى : « مقاصد النلاسفة » و « مهافت الغلاسفة » لتدلنا دلالة ناصمة على 
مكنه نما يناقشبم فيه » وتثبته مما يأخذه علمهم » بل إته استطاع أن يفرتهم 
' فى إخضاع ممانمهم المويصة لألفاظه السهلة وأسلوبه السلس الفياض » وفى قدرته- 
على تلخيص مطولامهم الترامية الأطراف فى عبارات واضحة دون أن بيع منها 
شيا يستحق الذكر ٠‏ ولا شك أن هذا برهان التعمق والتثبت . ولقد أحس من. 
نفسه هذا التعمق وذلك التثبت قال غير مغال فى وصف نفسه ما يلى : 


تعلغل فى ستجات اب ريع : 


« ولم أزل فى عتقوان شبابى منذ راهقت البلوغ قبل المشرين الى الآن 
وقد أناف السنعلى الخحسين»أقتحملجة هذا البحر السميق وأخوض غمراته خوض. 
المسور لا خوض اللبان الحتور » وأتيفل نى كل مظلمة » ولتمسجع عل كل 
مشسكلة » وأقتجم كل ورطة ‏ وأتنحص عقيدة كل فرقة » وأسمكشيق أسرار 
مذعب كل طائقة لأميز بين ممق وميطل 6 متسان ومبتدع + لا أغادر ياطنياً 
آلا وأحب أن أطلم على بطاته » ولا ظاهريا إلا وأريد آن ألم حاصل ظاهرقه » 
ولا فلسنياً إلا وأقصد الوقوف على كته فلسفته » ولا متكلا إلا وأجتبد فى. 
الاطلاع على غاية كلامه ومحادلته » ولا صوفيا إلا وأحرص على سر صوفيته » 
ولا متمبداً آلا وأترصد ما يرجم الى حاسل عيادته »6 ولا زنديقا معطلا" 


':إلا وأحسس وراءه للتنبيه لأسباب جرأته فى تعطيله وزندقته * وقد كان التعطش 
.إلى إدراك حتائق الأمور دأف وديدى من أول أمرى » وريمان ممرى » فريزة 
- وفطرة من الله تعالى وضعها فى جباتى » لا باختيارى وحيلتٍ0© . 


نعطاكم إلى الحقيقز : 


دفع هذا التعطش إلى المقيقة الإمام النزالى إلى التفسكير فى وسائلها وأدوات 

محصيلها ء فأحس أول ما أحس بعامل التقليد القرى النطرى يحذيه إلىما وجد 

عليه آباءه وأجداده » فاندقم مع تياره القاهر الذى لا يدع له أي فرصة للاأناة 
أو التفكير. 


لقلير 


ولكن عتليته اراجحة بل الممتازة» لم تستسغ هذا التقليد الذى هومن مميزات 
القردة لا من نموت الإنسان الكامل أو الهذب السائر فى طريق الكال » ووجد 
أن مبادىء الإسلام تصرح بأن إعان التلد غير منج » قلفظ وسيلة التقليد ثم 
:كر فيا عسى أن يحل محلها “فرأى أن أ كثر من حوله يكتفون - فى الإعان 
.والحرفة - بوسيلة الحواس فجملته إلفته إياها يطمئن إللها بادىء ذى بده . 
ولكنه لم يلبث أن تبين ضعقها هى الأخرى فنفر منها واطمأن إلى المقل ٠‏ غير 
أنه لم يليث أن تبين أنه لا يصل إلى كل ثىء وأنه لا يستطيع أن يقول الكلمة 
الحاسمة فى السمميات ٠‏ فتوثم ضعفه كذلك » فتخلى عن اتخاذه إياه طريقاً 
-معصوماً لامعرفة ٠‏ وهنا اضطرب تفسكيره وتززل اليقين فى نظره » وسقط بين 
برآئن الشاك الذى جمل يمذبه بلا شفقة » ويصْنْيه دون رحة حتى أرهق مرحته » 
وأضف -جسيه وهو يسور تلك الراحل تصوراً دقيقاً منصلا فيقول : 


٠ انظر س ١ه من كتاب « المنقذ من الغلال » للغزال‎ )١( 
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٠ «‏ حتى اتحات عنى رايطة التقليد ء وانكسرت على المقائد الورثة » على 
قرب عبد سن الصبا ؛ إذ رأيت صبيان النصارى لا يكون لمم نشوء إلا على 
التنصر ء وصبيان الود لا نشوء لهم إلا على الهود » وصبيان السلمين لا نشوء. 
لمم إلا على الإسلام ؛ وسمعت الحديث للروى عز, رسول الل صلى أله عليه وسلم 
حيت ققآل : « كل مولودد ولد على الفطرة عفأبواء سهودانه ويتصرأتنه وعحساند» . 
فتحرك ياطبى إلى حقيقة الفطرة الأصلية ؛ وحقيقة العقائد العارضة بتقليد الواللدين 
والأستاذين » والمييز بين هذه التقليدات » وأوائلها تلقينات » وف عييز المق 
منها عن البساطل اختلافات . فقلت فى تفسى أولا: إعا مطلونى هو العلم بحقائق 
الأمور » فلا بد من طلب حقيقة الملم ما هى ؟ فظهر لى أن العلم اليقينى هو الذى 
ينكشف فيه امعلوم انتكشافاً لا بيقى معه ريب » ولا يقارنه إمكان الغلطوالوم » 
ولا ينسع القلب لتقدبر ذلك : بل الأمان من اللطأ ينبنى أن يكون مقارناً. 
لليقين ٠-٠‏ فأما الشك فيا علمتة فلا ٠‏ 


إستهوال الك ظمرع : 


ثم علمت أن كل ما لا أعلمه على هذا الوجه » ولا أتيقنه هذا التوم من.. 
التيقن ٠‏ فهو علم لا ثقة به ولا أمان معه؛وكل علم لا أمان معه فليس بعلم يقبى. 

ثم فتشت عن علومى فوجدت سى عاطلا من علم موصرف بهذه الصفقة 
إلا فى الحسهات والضروريات فقات : الّآن بعدحصول اليأس لا مطمع فى اقتباس 
الشكلات الا من الجليات ٠‏ وهى الحسيات والضروريات ٠‏ 

فلا بد من إحكامها أولا » لأنيقن أن ثقتى بالمحهسوسات ء وأماتى من الناط 
فى الضروريات من جنس أمانى الذى كآن من قبل ف التقليدات: ومن جنس 
أمان 1 كثر الخلق فى النظريات أم هو أمان محقق لاغدر فيه ولا غائلة له ؟ 

تأقيلت يجد يالغ أتأمل فى الحسوسات والضروريات » وأنظر هل يكنتى 
أن أشكك تسى فبها فاتنبى بى طول التشكيك الى أن لم تسم تفسى. 


سلس ل 


:بتسليم الأمان فى الحسوسات أيضاً » وأخذ ينسم الشك فيا ويقول : من أبن 
٠‏ الثقة بالممسوسات» وأقواها حاسة البصر » وهى تنظر الى الظل فتراه وأقفاً غير 
-متحرك »وحم بت الحركة » ثم بالتجرية والشاهدة بعد ساعة تمرف أنه 
.متحرك » وأنه لم يتحرك دفمة بغتة » بل على التدريج فرة ذرة حتى لم تكن له 
-حالة وقوف ٠‏ 


وتنظر إلى الكوكب قتراء صغيراً فى مقدار دينار بيها الأحلة المندسية تدل 
-على أنه أكبر من الأرض ف القدار !! 


هذا وأمثاله من الحسوسات ييحم فيا حاك المس بأحكامه » ويكذيه 
حا م العقل تسكذيبا لاسبيل إلى مدافمته ٠‏ 


اميبار القمّ فى العقل : 

فقلت : قد بطلت الثقة بالممسوسات أيشاً » فلعله لاثقة إلا بالعقليات التى 
«هى من الأوليات كقولنا المشرة 1 كثر من الثلاثة » والتق والإائبات لانجتممان 
:فى الشىء الواحد ؛ والشىء الواحد لا يكون حادثا وقدعا 0 مواخؤداً ومعدوما ء 
+واحباً وعالا . 


فقالت الحسوسات : بم تأمئ أن ككونثقتك بالمقليات كثقتك بالمحسوسات » 
وقد كنت وائقأ بى . فجاء حا كم المقل فكذينى » ولولا حا كي العقل لكدت 

فلمل وراء إدراك العقل حا كا آخر إذا جل كذب المقل فى حكنه » وعدم 
مل ذلك الإحراك لا يدل على استتحالته . 


فتوقفت النفس فى جواب ذلك قليلاً » وأيدت إشكلما بالمنام وقالت : أما 
تراك تمتقد فى النوم أموراً » وتتخيل أحوالاءوتمتقد لما ثياناً واستقراراً. ولاشك 
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تفى تلك الحالة فيها ثم تستيقظ فتملم أنه لم يكن ميم متخيلاتك وممتقداتك 
أصل وطائل ؟ 


إلى حالنك التى أنت فيها » لى يمكن أن تطرأ عليك حالة تكون نسبتها إلى 
يقظلتك كنسبة يقظتك إلى منامك » وتنكون يقظتك نوما بالإشافة إليها » فإذا 
وردت تلك الخال تيقنت أن جميع ما تومت بعقلك خيالات لا حاصل لحماء ولعل 
“نلك الخال عى مايدعيه الصوفية أنها حالنهم ؛ إذ يزمون نهم يشاهدون فى أحواطهم 
التى لبع إذا غاسوا فى أقسهم وغابوا عن حواسهم أحوالا لاتوافق هذه العقولات 
فلا خطرت لى هذه االحواطر واتقدحت ف النفس * حاولت لذلك علاحا قل يتيس 
.إذ ل يكن دفعه إلا يديل » ولم يمكن نصب دليل إلامن تركيب العلوم الأولية» 
فإذا لم تكن مسلمة ل يمكن ترتيب الدليل » فأعضل الداء » ودام قريباً منشهرين 
أنا فبهما على مذهب السقسطة يح الال . لايك القطق والقال » حتى شق الله 
.من ذلك المرض»ء وعادتالنفس إلى الصحة والاعتدال »ورجمت الفرورات|المقلية 
عقبولة موثوقاً بها على أمن ويقين' ولم يكن ذلك ينظم دليل وتركيب كلام » بل 
ينور قذفه اله تعالى فى الصدر » وذلك النور هو مفقاح 1 كثر المعارف . فن ظلن 
أن التكشف موقوف على الأدلة الحررة » فقد ضيق رحة الله تعالى الواسعة9" . 


فم تأمن أن يكون جيع ماتمتقده فى يقظتك بحس أو عقل هو حق بالإضافة 


من هذه التصوص المسهبة التى نقلناها على مابها من طول و إطناب ‏ يتبين 
المبج الطبيعى للمعرفة كا كان مألوفا فى تلك المهود؛ وهو البده بالتتليد» ثم الى 
ثم العقلء ثم البصيرة . وذلك اللهجهو الذى صوره ابن طفيل فها بد فى قصة 
« حى بن يقظان 6 مندما قص علينا قصة ذلك الذى نشأ نشأة بدائية بدأها 
عحاكاة الميوانات » ثم اجتذبه مالم الحس فنظر إليه وجعل يرتب بعضه على بعض» 


)١(‏ اقار سن ١ه‏ وما بمدها من "كتاب « المنقذ من الغلال » اغزال طبعة سنا 
مق اللراسات الفاسقية ‏ 


سس لس لل 


م يستتبط مركبات تتاجه من بسطائها » وخفيها من جليها » كا فى ذلك عقلد 
الفطرى الذى لم يتلق أى لون من ألوان المل . 


ما الفقرة الأخيرة من نص أن حامده فهى ترى إلى الرد على الفلاسة الذي 
جعلوا العقل هو القمة الإنسانية » إذ قال لبم منبما : « فن ظن أن الكشف. 
موقوف على الأدلة ال حررة » فقد ضيق رحة الله الواسعة 6 ٠‏ 


وأيا ما كان » فإنه يقبين جليا من هذه النصوص أن التجاء النزالى إلى حصن 
القصوف هو نائىء عن يأسه من قدرة المقل على كشف كل حقيقة ؛ وعن عدم 
ثتته بمصمته» وبالتالى من جمله الك الذى رضى حكومته فى كل ثىء ٠‏ وبهذا: 
يقبين النرق بين تصوف الغزالى وإشراقية أبن سينا » إذ أن الأول -- بعد أنيخذله 
العقل - يلتجىء إلى كنف البصيرة يستفيث مها من الريب التى تنيشه ليلا 
ونهاراً » ينا أن الثانى يعجه إليها ليتوج بها المقل الذى يقطع بمصمته متى تحققت 
له الموامل الضرودية . 


تشيث بالتفافة : 


ديد أنه لا ينبتى أن يغهم من هذا أن النزالى كان يسحهين بالثقافة أو يرى 
الاستختاء عن العاوم المقلية “كلا بل هو يوجب الإممان فيها * ويقطم يأن الصوق. 
الجاهل - ونو انتكشف له شىء من المقائق - يسير فى كثير من الشؤون على 
غير هدى ؛فيزل ويضم بمض الأمور فى غير نصاءها كا حدث لألى يزيد البسطامى. 
مثلا » إذ يحدثنا أبو حامد أن البسطامى -- لعدم رسوخه فى الممارف المقلية - 
تخلط بين عبارة « هوهو » وعيارة ١‏ كأنه هو 6 فزات قدمه فى هذا التمبير . 
وإليك مايرويه النزالى لنا فى هذه الزلة : 


« وعليه ينبئى أن يحمل قول ألى بزيد البسطامى حيث قال : ه انسلخت. من. 
نفسى 52] تنسلخ المية من جلدها فنظرت فإذا أنا هو » ٠‏ ويكون معتاه أن من. 


- 


مينسلخ عن شهوات نفسه وهواها وجمها فلا يبت فيه مقسع لغير الله ولا يكون له 
* سوى الله تمالى. فإذا لم يحل فى القلب إلا جلال الله وجمال الله حت صار مستغرظ 
به * يصير كآنه هو . لا أنه هو تحقيقا. وفرق بين قولنا كأنه هوء وقولنا هو هو. 
.وهذه مزلة قدم * فإن من ليس له قدم راسيخة ف المقولات» رعا لم يتميز له أحدها 
عن الآخر ء فيدظر إلى كال ذاته وقد تزين بما تلالأ فيه من حلية الحق فيظن 
“أنه هوء فيقول : أنا الحق » وهو غالط غلط النصارى حيث رأوا ذلك فى ذات 
عبتن عليه انناف 2490 


وأ كثر من ذلك أن النزالى - لوفرة اطلام واتساع ثقافته - لم يسهطع 
تصوفه أن ينتزعه من متزلة احترام الفكر وإجلال التأمل » فصرح بأن تنسك 
الجاعل لا يمكن أن يتطاول مهما مرت عليه السنون إلى القسامى إلى تأمل العالم 
لظات قصيرة » وهذا مبدأ يعزله عن الصوفية الحبلة الذين عثلهم « المواص » 
حين قال له أحد أتباع مبدأ الغزالى فى هذه الفسكرة : ما امخفة الله وليا جاهلا 
«فأجابه بقوله « لو أعخذ لمل » . ولكن أبا حامد وأتباعه لا يرتضون مثل هذه 
الإجابة » وهو-ق هذا يقول : 


«إن الفكرفيه معنى الك كر وزيادةأمرين أحدهازيادة المعرفة إذ الفكر مفتاح 
المرفة والكشف . والثاقى زيادة الحبة إذ لا بحي القلب إلا من امتقد تمظيمه 
ولا تسكشن عظمة انه وجلاله إلا عمرتة صصفاته ومعرفة قدرته وعجائب أفاله 
«فيحصل من الفكر العرفة ؛ ومن العرفة التمظيم + ومن التمظمم الحبة ٠‏ والذ كر 
أيضاً يورث الأنى » وهو نوع من الحبة » ولسكن الحبة التى سببها المرفة أقوى 
«وأئبت وأعظم . فالعباد الواظبون على ذ كر أقه بالقلب واللسان الذين يصدقون 


)١(‏ القسد الأستى الغ_زاكى و « أبو حامد النزلل » بمث الدكتور محمود قاسم 
المنشور فى كتاب « المهرجان » س ١841١‏ . 


كضاة 


ما جاءت به الرسل بالإعان التقليدى ليس معهم من محاسن صفات الله إلاه 
أعور جيلة اعتقدوها بتصديق من وضعها لحم . 


ومبما يكن من شىء : فإن أبا حامد -- بعد أن يعلن رأيه الصريح فى رقم 
علماء الصوفية وجبابذتهم على عامتهم وجبلائهم - ينبئنا بأن هذا الجبل عند 
الصوفية كثيراً ما كان سبباً فى نشأة تلك الفسكرة الخاطثة الضالة التى تزعم أن. 
هناك قسمة عنائية »هى : الشريعة والمقيقة » وهذا سخف لو تأمل الرء فيه 
أدنى تأمل لا تضم له أن مقابل الحقيقة هو اللاحقيقة وتكون النتيجة من هذا: 
أن الشريعة زائفة على حين أن الشريعة جى أساس كل تصوف حقيق . ولا يككن. 
أى مارق عنها أن يصل إلى أدتى درجات التصوف - وفوق ذلك فإن بعض فسقة. 
الجمهلاء يسوغون فجورثم ومروقهم عن الشريمة يقولهم : « إننا متحققون. 
لا متشرعون» وقولهم « إثنا سايحون فى بحار الشنطحاتء لون خمرة الامجذاب. 
ومن كان هذا شأنه لا يسأل عن صلاء ولا صوم . لأن اكليف رفم عنه » أو 
أنه جاء لأهل الظاهى ٠‏ و مباجة أمثال هؤلاء يقول المرزّالى : 


« من قال إن الحقيقة مخالف الشريمة » والباطن مخالف الظاهر » فهو إى. 
الكفر أقرب . وكل حقيقة غير مقيدة بالشريمة فغير حصولة ٠‏ فالشريعة جاءت 
بتكليف الخلق » والحقيقة إنباء عن تصريف اللق » فالشريمة أن تعيده » 
واطقيقة أن تشهده . والشريمة قيام ا أحى » والحقيقة شبود للا قدر » وأخق. 
وأظرر » . 


سراعبل العروج فى العرفر التصوفي: : 


بعد أن يبين النزالى رأيه فى أن كال الصو لا يم إلا إذا تقدم النهذيبء 
الثقانى إلى نفسه » وسبق التفكير إلى عقله شرو ع قليه فى التطلم إلى الفيض » 
َأَحَد فى إبضاحمراحل العرو ج إلى مراتي القدس »© إذ يمحدثنا آن الرحلة الأدلى. 


وم د 


إلى العرفة الصوفية مى جنب الشرور والرذائل والاتئاس فى ااشبوات حتى 
المباح مها . والمرحلة الثانية هى السك بالفضائل والتشبث بايرات » وتنفيذ 
الأوامر الإلمية فى دقسة وورع ٠‏ والمرحلة الثالثة هى التطلم إلى الرغى وانتظار 
الفيض ٠‏ وبالإجال هى كا لخصها أحد اللتصوفين بقوله : 2 إن هذه الراحل هى : 
التخلى والتحلى والتجلى » أى التخلى عن الشبوات ععظورها ومياحها » والتحلى 
بالفضائل عظاتحها وصخائرها » والتجلى أى التطلم إلى الإفاضة السمدانية ٠‏ أو 
كما قال صوق لحر هى :« رفض وتفض وفيض » --١0‏ أى رفض 
الإنان اللمضوع للشبوات » وتفض يده من كل ما عدا اله . وانتظار فيض 
النور الإلمى عليه . 


وفى كلا التعريفين يقوم الصوفى بمحاولتين وينقظر مابعدها من اق . وإليك 
إيضاح هذا المسلك * 


د إن الطريق إلى ذلك إتما هوتقديم المجاهدة» ومحو الصفات الذمومة » وقطم 
العلائق كلها » والإقبال بكنه الحمة على اله تعالى» ومتى حصل ذلك كان أله هو 
المتولى لقلب عبده؛ والتكفل له بقتويره بأثوار الم »و إذانولىاقه أمر القل فاضت 
عليه اارعة » وأشرقالنور فى القلب وانشر-الصدر » واتكشف له م راللكوت 
وأنقشع عن وجه القاب حجاب الثرة بلطف الرحة هوتلا لأت فيه حتائق الأمور 
الإلاهية » فليس على المبد إلا الاستعداد بالتصفية اجر دة وإحضار 'الهمة مم 
الإرادة الصادقة والتعطش التام » والترصصد يدوام الانتظار لا يفتحه الله تعالى من 
الرعة .فالأتبياء والأولياء اتكشن لبر اله » وفاض على صدودثم التور » 
لا بالتعل والدراسة وكتابة الكتب » بل بالزهد فى الدنيا والتيردٌ من علائقها . 
وريغ القاوب من شواغلها » والإقبال بالكلية على اله سبحانه وتعالى » هن 
كان نه كان الله له ٠‏ 


وهو بفمله هذا يصير متعرضاً لنفحات اله » وليس له اختيارق استجلاب 


- 


هذه النقحات ؛ وليس له إلا الانتظار ا يفتح الله من الرحة كا فتحيا على الأنبياء 
والأولياء هذه الطريقة . 

وإذا صدقت إرادته » وصقت همته » وحسنت مواظبته » تامع لوأمع الحق 
فى قلبه » ويرتفم الحجاب بلطف خنى من الله تعالى » فينكشف له النيب 
ومحصل اليقين90؟ . 


وتاج هذه العارف كلها هو الرتبة المليا » وعى البدف الأسمى ٠‏ وعى مقصد 
الطالبين؛ ومطمح نظر الصديقين . إنها مشاهدة روحية ؛ إلها يقين مطلق ؛ إنها 
مشاهدة بنور اليقين ٠‏ 

ولك مشاهدة ماذا ؟ ما هو موضوع هذه المرتبة ؟ إنه - إذا أردنا 
الإجمال -- هو النيب . 


أما إذا أردنا شيئاً من التفصيل » فإنه أمور كثيرة كأن يسمع العارف من 
قبل أععاءها فيتوم لبا معانى تملة غير متضحة فتتضح إذ ذاك ومحصل العرفة 
المقيقية بذات اله سبحانه وتعالى ويصفاته الباقيات التامات و بأفعاله وحكته فى 
خا الدنيا والآخرة » ووجه ترتيبه الأسشرة على الدنيا ٠‏ 

والعرفةعمنى النبوةوالتى »ومعنى الوحى؛وممق الشيطان» ومع لنظ اللائكة 
وكيفية مماداة الشيطآن للانسان » وكيفية ظهور املك للا نبياء » وكيفية وصول 
الوحى إلمهم والمرفةبعاسكوت السياوات والأرض» ومعرفة القلب» وكيفية تصادم 
جنود الملائكةوالشياطين فيهء ومعرفة الفرق بيئلة الملك 6 ولة الشيطان ؛ ومعرفة 
الآخرة والمئة والنار » وعذاب الي يج والصر اط واليزان والحساب » ومعتى قوله 
تعالى:< قرأ كابك كقى بنقسك ليو معليك حَسيياً ٠وممبىةوله‏ تعالى: 


< وَإِنَّ الدارَ الآخرة ا لو عَانوا بَملدوق» “ومع لقاءااله 


)١(‏ انظر صفحة +95 ءن كتاب مبرجان الذزالى يث اف كتور عبد الحلم تحمود 


07 لم 


عز وجلوالنظر إلى وجبه الكريم » ومعنى القرب مته واللزول فى جواره . ومدنى 
حصولالسمادة عرافقة اللا" الأعلى » ومقارنة اللامكة والنبيين٠ومنى‏ تفاوت أهل 
الجئان حتى يرى بمضهم البنض 5 يرى الك وكي الدرى فى السماء؛ إلى غير ذلك 
ما يطول تفسيره . 


وذلك هو موضوع الغيب الدى يتطلم إلى معرفته دون جدوى التكلمون 
والفلاسفة0© . 


3 300 0 
تارم بالفامهمٌ وتضار بم : 


على أن مى يتصور أن التزالى صوق متطرف فى صوفيته لا يمرف إلا ممه 
يهبها كل كيانه العقلى كما فمل الصوفية التفرغون لها الذين لا يمتيروت سواهاء 
أو من التصوفين العتدلين الذين يكتفون بمنح المقل والثقافة شيثاً من الاحترام 
كا يبدو من تساميه على ألى يزيد السطامى وومفه إياء بأنه لم يتممق فى دراسة 
العقولات » فخلط بين عبار لى « هوهو 6 و 2 كأنه هو 4 ٠١‏ من يتصور التزالى 
على هذا النحو يكون مخطتا كل الخطأ » إذ لا يكاد يتصفح كتاباً من كتبه 
الفكرية حتى يلتق فيها يكثار الفلسفة الإغريقية والإسكندرية والإسلامية بارزة 
مموسة ‏ وليس هذا فحسب »ء بل جده ‏ رغم سخطه الظاهر على النلسقة - 
مما بها أعمق الإعان » مؤيداً إاها أشد التأبيد ٠‏ فهو مثلا حين يمرض للنفس 
يتبع فى تعريفها نص أبن سينا الؤّسس على عبارة أرسطو »ويسلك فى ششرحها بيان 
أفلاطون عند ما يفرق بين النقس يمناها العام الكون من الشبوية والغضيية 
والناطقة . ويوضح كين أن القسمين الأول والثالى قد ينطبق عليهما ممنى الحديث 
الشريف الذى يقول : « أعدى عدوك تفسك الى بين جنبيك 6 وقوله : 3 أفضل 
الجهاد أن تجاهد تنسك وهواك » . وأن القسم الثالث هو القوة الناطفة أوالتعتلة 
أو التورانية أو النفس الطمثنة التى يخاطبها ذو اليجلال والإ كرام بقوله تعالى : 
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لس م للم 

اانا ١‏ الَف المطكتة اْجي إل رَبك اميه مَرْطيّة فاذخلي 
فعادىواذخلى جنتي» وماذلك إلالأمها لانتأئر بالقوتين: الغضبية والشيرية 
أدنى تأرعولا تدع زماسها يفلت من يدها » فإِذا أفلت هذا الزمام .من يد النفس 
ضلت سواء السبيل . وليس هذا فحسبء يل إذا رأيته يعرف اائفس أو يصورها 
فى درجانها : التبائية والحيوانية والإنسانية» خيل إليك أنك تقرأ نصوص أبن 
سينا أو أفلاطون أو أفاوطين مع فرق واحد هو مزج نصوصه من حين إلى آخر 
بشى من القرآن أو الحديثء فلا يسعك حين ذاك إلا أن تقف ذاهلا أمام محليل 
هذا الزي الغريب الذى تمر فيه على مباجة الفلسفة واعرة الفلاسفة وتكفير 
السامين مهم تارة » والتعلق مهم والاقتياس منهع تارة أخرى ٠‏ والتدليل 
بالحديث التبوى على أن المقل أول ماخلق الل وأعز خلته عليه تارة ثالثة . ويننا 
القيه يستنيث بالثقافة لتنجيه من مثل ما هوى فيه البسطاى ٠‏ مجده يجزم بأن العم 
النورالى ليس فى أية حاجة إلى التعلم ‏ ولا إلى الكتب » ويسقه حتى المتدلين 
الذين قالوا باستحسان الطريقين ٠‏ ولا يمكن أن عر الباحث بهذا الخليط فى 
كتب أبى حامد دون أن يعود إلى ذا كرته قول ابن طفيل : « إنه مكل 
مع التكلمين » وفيلسوف مع الفلاسفة ؛ وصوف مع التصوفين » وهاك كوذجا 

من متعارضانه : 
(!) درجات النفس : < إنا ترى الأجسام التباتية تتغذى وتنمو وتواد الثل 
وتتحرك حركات مختلفة من التشعيب والتفريق ٠‏ فبذه العانى إن كانت للجسمية 
فينبتى أن تسكون ميم الأجسام كذلك » وإنكانت لغير الجسمية؛ بل ممتى زائد 
فذلك العنى يسمى نفسا نباتية . ثم مجدأنالميوان فيه مانى النبات و>س ويتحرك 
بالإرادة » ويبتدى إلى مصالح تفسه ؛ وله طلب 1 ينفع » وهرب عتما يضر » قتمل 
قطما أن فيه ممنى زائدا على الأجسام النباتية » ثم يجد الإنسان فيه جيع مافى 
النبات والهيوان من المانى » ويتميز بإدراك الأشياء الخارجة عن الحس مثل 
إن الكل أعظم من الجزء » فيدرك الجزئيات بالحواس الخخس » ودرك الكليات 


الام ا 


بالشاعر المقلية » ويشارك الحيوان فى المواس » ويفارقه فى الشاعر المتلية » فا 
يقبل الصورة الكلية جوهر لا جسم ولا عرض فى جسم ء ولا وضع له ولاأين 
فيثار إليه » بل وجوده أخنى من كل ثىء عند الهس 0 وأظبر من كل شىء 
للعقل : فيئبت بذا وجود النفس » © 


(ب) تعريف الئفس « إنها كال أول حسم طبيعى آلى من جبةمأ يفسل الأاعيل 
بالاختيار المقل والاستشباط بارأى ؛ ومن جبة مادرك الأمورالكلية». ولاريب 


الشيخ الرئيس . 


(<) قوى النفس وسلطان أعلاها على أدناها : « مثل نفس الإسان فى 
بدنه كثل وال فى مدينته ومملكته ء فإن البدن مملكة النفس . وعاله وقواه 
وجوارحة عمزلة الصئاع والعملة وااقوة الفكرة له كالشير الناصح م6 والوزير 
الماقل ٠‏ والشهوة له كعبد سوء يجلب الطعام واليرة إلى الدينة . والغضب والحمية 
كسباحب شرطة . والمبد الجالب للميرة كذاب مكار مخادم حيبث يتمثل بصورة 
التاصم » ونحت نصحه الشر الخائل » والسم القائل» وديدنه وعادتهمتازمة الوزير 
النامح ىكل تدبير بدبره حتى لا يخلو من منازعته ومعارضته فى آرائه ساعة . 
كذلك التفس متى استعانت بالعقل 'وأديت القوة النضبية » وسلطنها على الشهوة 
واستعانت بإحداهما على الأخرى . فتارة بأن تقلل من نية النضب وغأوائه مخلابة 
الشهوة واستدراحهاء وتارة بقمع الشهوة وقبرها يتسليط القوة الفضبية عليها » 
اعتدلت قواه وحسنت أخلاته » 29 ٠‏ وحن مسب أن أثر أفلاطور. هنا قد 
بلغ من الحلاء والوضوح حدا لا يحتمل النقاش » وهذا شىء لا عيب فيه إذا كان. 


)١(‏ انظر ص ١5‏ وما بمدها عن كتاب « ممارج القدس فى مارج معرقة النفس 
د للتزالىل »© ٠‏ 
(؟) انغلر ص ٠١6‏ من تقس الصدر * 


سخ ات 


مستوفيا اشرائط البحوث السلية التى تقتضى نسبة الاقتباس إلى مؤلفه » ولتكنتا 
لاتدرى كيف غفل حجة الإسلام فى هذا الشأن عن د الحديثالتبوى الشرف الذى 
يقول : « أوصيم بالأمانة قى العلم » » فإن الليانة كيه أشد عند الله من ا'ليانة ف 
الال » . ومن ثم فإننا حين عر عثل هذه المواتف عند النزالى لا يسمنا إلا الابنسام 
لنشبثه بأهداب الفلاسفة الذين يتصيد الفرص المواتية وغير الواتية للانحاء علييم 
باللائمة » بل للبجوم عليهم دون ذنب جنوه أو جريرة افترفوها لاسبا إذا كانت 
المقيقة غايتهم العليا أو هدفبم الأسمى الذى يرمون إليه من حراستهم وبحوتهم 
فإذا أخطأوها أوضلواعنها كانوا فى ذلكغير باغين ولاعادين ٠‏ و بذلاك لاستحقو 
ماسدده إلبهع أبو حامد من نهم الكفر والتزندق والنهافت . 


منْدأً هزا التضاري : 

وفى اعتقادنا أن الإمام النزالى - لسعة أطلاعه وتعدد ألوان ثقافته سب 
اختلطت آراؤء الأسيلة يساوماته الدسخيلة » وامتزج فى عقله اللسقول بالمنقول . 
والذى زاد ذلك تمقدا ونموضاً هو ما كان سائدا فى تلك العصور من الانببار 
بالفلسغة عند فريقمنالسلين » وتقديسباعندفريق آخر منهم > واعتبارها كالوياء 
الميت عند فريق ثالك » فسكان لسعة ثقافته من المنبورين يها » ولم يكن لامتيازه 
واعتداله من القدسين لها ٠‏ وكان تزمته فى الدين منيفه من أن يكون أعلها قد 
ضلوا فيتهى به اتباعيع إلى سوء اللصير . وفوق ذلك فإنه كان يريد أن يتقى 
شر العامة وبعض ولا الأمور الضيتق الأفاق » قل يأل جهدا فى أن يبرز خصومته 
للفلسفة والفلاسفة » وأن يخفى بعض آرائه التى تدركها الصقوة ؛وتدق على الدهماء 
والتى أطلق علها امم « الشئوزيه علىغير أهله » . ومن أمثلة ذلك أنه كان يستقد 
أن للوصول إلى العرفة طريقين أحدهما التفكر المقلى والاستدلال النطقى بمد 
إعداد النفس بالثقافة والتمكن من العقولات على حد تعبيره . والآخر طريق 
التخلص دن علائق الشبوات والامحاء إلى انه عن عل واسع ء وبعد أنصقال 
نافع » وهو يصور هذا فيقول : « إن الملوم التى ليست ضرورية ء وَإنما محصل 


سد سس لا 


فى القلب فى بعض الأحوال يختلف الخال فى حصولها ٠‏ قتارة :جم على القاب 
كأنه أل فيه من حيث لايدرى ؛ وئارة تكتسب بطريق الاستدلال والتعليم - 
فالعلا حمل بطريق الا كتساب وحيلةالدليل يسم ىإلماما' والذىبححصل بالاستدلال 
يسمى اعتبارا واسقبصارا » ثم الواقع فى القلب بغير حيلة وتعلم واجتهاد من العبد 
ينقسم إلى مالا يدرى العبد أنه من أين حصل له ؟ وكين حصل ؟ وإى 
ما يطلع معه على السبب الذى استفاد منه ذلك العلم » وهو مشاهدة اللك اللقى 
فى القلب » والأول يسمى إِلهاما وتقثا فى الروع ‏ والثانى يسمى وحيا . والأول 
يختص به الأولياء والأصفياء ٠‏ والذى قبه هو الكتسب بطريق الاستدلال 
يختص به العلماء . وحقيقة القول فيه أن القلب مستمد لأن تتحلى فيه 
قائق الأشياء كلها » وإنما حيل بينه ويينها بأسباب هى كالحجاب السدل 
بين مرآة القلب واللوح الحفوظ الذى هو منقوش بجميع ما قشى الله به إلى 
يوم القيامة ٠‏ 
وجل حقائق العلوم من مرآة اللوح فى مرأة القلب » يضاهى اتطباع صورة. 

من مراة فى مرآء تقابلها . والحجاب بين مراتّين تارة يزال باليد » وأخرى يزول 
بهبوب رياح نحركه ٠‏ وكذلك قد تببرياح الألطاف فتتكشف الحجب عن أعين . 
القلوب فيتتجلى فيها بعض ما هو مسطور فى اللوح الحفوظ ؛ ويكون ذلك تارة 
عند التام ؛ فيعلم به ما يكون فى المستقيل » وام ارتفاع الحجاب بالوت» ففيه 
يتكشف القطاء فى اليقظة حين يرتهم الحجاب بلطف ختى من الله تمالى فيلمع قَ 
القلوب من وراء ستر اليب شىء من غرائبالملع » تارة كالبرق الخاطف وأخرى 
على التوالى إلى حد ما ٠‏ ودوامه فى قير الندور ٠‏ 


وهو يزيد ذلك إيضاحاً وبياناً فيقول : 


قالقلن يتصور أن صل فيه حقيقة العالم وصورته ثارة من المواص » وتارة 


لجسم لد 


وهناك نقوس أخرى لا تستطيع محصيل العلوم ومعرفة حقائق الأشياء إله” 
إذا أستعانت على ذلك بالبدن » وهى تلك التى تشرق فمها أثوار العقل القعال على. 
الصور الخيالية التى اننهت إلمها عن طريق الحس . وهذه النفوس أدنى مرئبة من, 
السايقة لأنها لا تكسي امعرفة عن طريق المشاهدة أو الذوق » وإنا عن طريق. 
الاستدلال العقلى » وهو عبيل العلماء الراسخين فى العلم . وأصحاب الذوق. 
والمشاهدة م الأولياء » وهم يشاركون النى فى بمض الأحوال » وذلك لأن إعامهم. 
يحذمهم إلى جانب العالم الأعلى ٠‏ أما الملماء فإنيم يقصرون عن الوصول إلى عذه. 
النزلة ؛ فلا يدركون المانى إلا عن طريق الصور الطيالية » وإلا بمد جبد ووقت. 
طويلين ٠‏ وقل أن مبتدوا إلى الحقائق دفعة واحدة » وثم معرضون لاخخطأً » فشتان. 
ما بين مرتية الشاهدة والذوق »ومرتنة الاستدلال والعقل وتأتى فى آآخر الراتب. 
تفوس تشيثت بالأوهام وضروب الخيال . وهذه هى مرتبة النافلين عن كل معرفةء 
سواء أ كانت ذوقا أم مشاهدة أم استدلالا ©2‏ 5 


تدليم فى عب الفلسفمٌ : 


من هذا كله يتبين أن النزالى لم يكن يتأثر فى كتبه بالفلسفة تأثرأ سطحياًة 
أو أن رشاشها كان يصيبه عفوا أو اتفاقا أثتاء مروره على مقربة مها “ولكنها ‏ 
على الشد من ذلك -- قد تفذت متذ شبابه إلى أحماق عقله » وتثلقات فى دخيلة: 
تفسه؛ وامتزجت بفسكرء امتزاجا قوياً حاول أن يتخلص منه كارها أو راضيا فل 
يستطع إلى ذلك سبيلاء بل لق فى هذا إخناقا جمله يبدو فى صورة المتضارب 
الذى يثفل فى آخر الفصل جما سجله فى أوله أو فى وسطه . وسنبين فيا بمدكيف. 
أن الفلسفة تشبئت به تشيثا شديداً » فل يستطم الإئلات منها أو الفسكاك عنهاء 
حتى فى ألصق الأشياء به بوسف أله صوق جليل - ومن التعارضات الألوفة قي 


(1) انظر أمتحة 7+8 وما يسدهاءن كتاب ١د‏ التق والتقل > الذكتور 
مود قاسم . : 


وم 


كتب النزالى أنه يها يذ كر أن للممرقة طريقين : أحدها طريق المواس والمقا>-_ 
.والآخر طريق الكشف والإلحام » وأن الثانى عتاز عن الأول فقط بأته مأمون 
الجانب من الخحطأ ؛ وأن من مار الأول العلوم امعقولة التى يتسبب الجول مساق 
بعض الأخطاء الجدية يل الخطيرة كخلط أبى يزيد البسطاى بين عبارتى 
حهرهو » ود كأته هو ء تراه يعود فيئقل لنا قول بعض الذين يدينون هذا الرأى 
اذانه ثم مخطهم فيه ويلح على إبراز خطئهم » وعلى إبانة أن كل ماعدا مسلك 
التصوف إلى المعرئة » معرض للكبوات فى كل خطوة من خطواته . ويستدل 
على دعواه هذه ببعض نصوص أبى اليزيد الذى سخر من جبله قبل ذلك -وهاك 
شيئًا مما يسحل يه هذا التضارب: 


تحص يديا رأى خصومه فى هذا الشأن بقوله : « فإذا لم يتقدم رياضة النس 
مهذيسها يحقائق العلوم قشبثت بالقلى خيالات فاسدة تطمئن النفس إلمها مدة 
طويلة إلى أن زول وينقضى العمر قبل النجاح فمها » فك من صوق سلك هذا 
الطريق ثم بق فى خيال واحد عشرين سنة . ولو كان قد أتقن الملم من قبل 
الا تتح له وجه التباس ذلك الميال فى إالحال ٠‏ فالاشتغال بطريق التملم أقرب 
وأوثق إلى الغرض » وأن ذلك يشاعى ما نو ترك الإنسان تعلم الفقه وزعم أن 
«النى سبلى الله عليه وسلم لم يتعلم ذلك وعمار تيبا بالوحى والإلهمام من غيد 
تكرير وتعليق » فأنا أيساً ربا اثنبت بى الرياضة والواظبة إليه ٠‏ ومن ظن 
“ذلك فقد ظلم همه وضهع مره بل هركن يرك طريق الكسس والحراثة رجاء. 
العثور عل ىكز من المكيوزء فإن ذلك ممكن ولسكنه بميد جداً ٠‏ فكذلك هذا 
خلا بد أولا من حصيل ما حصله الملناء» وفهع ما قالوه ثم لا يأس يتسد ذلك 
.بالا نتظار للا لم يمكشف لسائر العلماء؛ فساه أن ينكشف بمد ذلك بالجاهدة » ٠‏ ' 


لا يفقدون شْيثاً .يل إن القصوف وحده حسهم للوصول إلى أقمى مساتب 
المرفة فقال . 


سس صل اسم 


« إعلم أن من انتكشف له شىء ولو الشىء اليسير يطريق الإلحام والوقوع, 
فى القلي من حيث لا يدرى» فقد صار عاما بصحةالطريق١‏ ومن ل يدرك ذلك فى 
نفسه قط قينينى أن يؤمن به » فإن درجة المعرفة فيه عزيزة جداً ٠‏ وتشهد لذلك. 
شواهد الشرع والتجارب والمكايات . 

أما الشواهد فقوله تعالى : «وَالذِينَ جَأهَدُوا فينا لتهد ينهم تاه 
فكل حكنة نظبر من القلببالمواظبةعل العبادة من غير تعلم »فهو بطري قالكشف. 
والإلهام .وقال صل اله عليه وسلم « م نتم لعا علم ورثه الله علم ما لم يعلم ووققه فياء 
يعمل حتى يستوجب الجنة ٠‏ ومن ل يمل با يل تاه قبا يع 3 فها يعمل 
حتى يستوجب الثار » ؛ وقال ات تعالى < ومن شق ا له _ خَرجا» 
من الإشكالاتو الغبه « يرق مين اا تدا لفط ب 
تعلم “وبفطنه منغير تجربة.وقالتمالى : « .يا ييا ارين آمنوا إن تتقوا الل 
ا 0 
يحل لكي فركأنا » قيل نوراً يفرق به بين الحق والباطل » ويمقرج به من. 
الشببات - واذلك كان سلى الله عليه وسلم يكثر فى دمائه من سوال الئور ٠‏ 
فتال سل الله عليه وسلم : « اللهم أعطى مدا وزدى توراً واجمل لى فى قلى. 
ثوراً ٠٠»‏ وفىسمعى ورا وى يصرى نور .290 ٠“‏ الخ . 

وقصارى القول بمد كل الذى قدمناه هنا أن ما ينقله لنا ابن نيمية فى كقايه. 
« موافتة صميح التقول لصريخ العقول » عن أبى بكر بن العربى من أن النزالى. ' 
د دخل فى بطون الفلاسفة ثم أداد أن يخر ج مهم فا قدر» لم يكن فيه أى لون 
من ألوان اليالنة أو الثالاة» بل هو تعبير دقيق عن معبى عميق 2 إذ أن أنا حامد. 
لم يكد يترعرع حتى كشفت له الفلسئة النقاب عن ججالا الفائئن » وايتسامتها. 
الخاوة فهوى ق شباك غرامها القاهر » ثم حاول بعد ذلك -- لإرهاق العوامل. 


)١(‏ انظر صفحة ١88‏ وما بسدهط هن كتلب « المقيقة عند الفزالى » الذكتور 
سلبان دنا ٠‏ 


عباس م 


الحدقة به إحداق السوار بالمعمم -- أن يسلو هواها أو أن يتخلص من حبائلها' 
فلم يقو على هذا السلوان فأسيب بذلك الرض التفسانى الذى يصاب به كل من , 
تقبره الظروف على مر محبويته؛ وظل يعانى هذا الكبت أو تلك اطالة النفسية- 
كل ذلك الزمن الطويل الذى يصوره لنا بى كتابه « المنقذ من الضلال » تصويراً 
مكبوتا أيضًا جعل بئح تمن صحعه حتا متواليا حت أتىعلماأوكاد . وقد بت السنين , 
الأخيرة من تمره يعانى حياة شاقة مرهقة » لا هو بمستطيع أن يتغلب على المرامل ‏ 
التى محوطه فيتكشف من حبه وافتتانه » ولا هو بقادر على اتتزاع هذا الب من . 
من قلبه » فظل بين شق الرحى يقاوم حينا » ويتألم أحيانا وكان فى عداد أولئك . 
المذين الذين عناهم الحديث النبوى بقوله : « من أحب فف فسكم فات » مات - 
شهيداً وأجره على ان » . 


أما مجومه عل أبى نصر وابن سينا فبو هجوم العاشق على خصومه فى حبه . 
عندما يرى أنهم جحوا فى امتلاك قلي تلك اللحبوبة » نا ألذفق هو بالفوز يبا 
وأدغي على ألا يسرى عن نفسه حتى بالتزل البرىء » في يكن فى وسمه إلا أن . 
ياح إلى ذ كرات هذا الحب عن قصد أو من غير قصد ولو اننهبى به ذلك إل . 
التضارب ق أقواله وارائه » وتد حدث ذلك التضارب فملا . ومن آاته الناسمة 
غير الذى أسلفتاه - أنه حتى فى أخص خصائصه وهو المعرفة النسكبة من , 
الفيض الإلمى عن طريق التصوفء تراه يريمى بين أحضان الفلسنة ويوسط العقسل , 
الفعال ببته وبين الذات الأقدس الذى يفيض العرفة على التنسكين مباشرة كايحدثنا 
جبابذة الصوفية الملص كالأتصارى مشلا . وهاك عوذجا موجزاً على . 
سبيل الشال : 


غير أن هناك تفوساً أتحدرت فى مواطن الرذيلة كل الأتمدار ؛ وهى نقوس . 
الحجوبين عن السعادة؛ فهذه تلتق هذا بأشديدا وتبق فى المذاب المقم إذا كانت قد . 
اعتقدت آراءاً باطلة وتممببت لما » وجحدت الحق ٠‏ وللمحجوبين ماتب. 
أو ثم أصناف ٠٠١‏ فنهم الذين لا يؤمنون بالله ولا.باليوم الآخر --٠‏ وعبدة الأوثان . 


لازام ل 


-والأسدام والنار والنجوموتمتفريق آآخريححجبه خيالهالفاسد ٠‏ ويجملالقو لأ نفكرة 
الشقاء اديه تتلخص ق أنالنفس ححب عن السعادة» وأنهإنا يحالبينها وبين سمادتها 
لأنها تتبم شهوامها وتؤثر العالم الحسى المسيس على عام الأمر ٠‏ فإذا غلبت عليبا 
مثل هذه الرذائل والأوهام الباطلة ثم أحركبا لوت فائنها فرصة محصيل 
للعرفة والرق فى ممعارجها ٠‏ وهنا هو الألم العظيم والحسرة الكبرى 
الى لا حد لحا ٠‏ 

وحن حس بأ نه لا يخنى على أحد من لمهدراية بفلسقة أبى نصروابن سينا أن 
-عقاب الأثرار ى هذه الفلسفة هو إضاعة فرصة العرفة الى هى مأتى كل غبطة 
-وسعادة : وهناك فى آخر الأمر تفوس جمعت بينالسكال فى العلل والعمل » وهذه 
لا الدرجات المليا فى السعادة لأنها تنزهت عما يشثل سرها من العالم الحمسى 
-واحتقرت كل مافيه مما يظن أنه خير ول رض إلا أن تتحه إلى ذ كر الحق » 
الاارغبة فى أجرء لأن زهدها هو الزهد الحقيق . آما زهد غير العارف فبو معاملة 
-ومماوضة كأنها يشترى بتاع الدنيا متاع الآخرة . 


لا نزاع فى أن المبادة لوجه الله وحده دون النظر إل المتة والنار مبدأ سوق 

-سجله النى الجليل صبلى الله عليه وسل بقوله : 0 نعم السيد مهيب لو لم خف الله 
يمصه 6 . م أبو حئيفة حين قال : « الهم إتى لا أعبدك طمماً فى جنتك 
-ولا خوفاً من نارك » بل لوجبك الكريم فحسب »6 ٠‏ ورأبعة العدوية إِذ تقول : 
« أللهم إن كنت تعل أنى أعبدك طمعاً فى جنتك فاحرمنى إياها * وإن كان ذلك 
خوقا من نارك فأحرقتى بها 6 ولكن هذا كله لا بمدمنا -- حين نقرأ عيارات 
النزالى فى هذا الشأن - من أن تستحيد إلى الذا كرة قول ابن سيتا « إن العابد 
أجير » والزاعد تاجر ؛.وإعا العارف وحده هو الواسل © . 

وذلك أفسى درت تملقات التزالى بالفلسقة لأنه تناؤل حكه على 
“تتا يج التعبد . 


ملاب مشر 
المعرفة عند حى الدين بن عربى 


سنسير فى عرضنا آراء هذا الحكمم الجليل فى المعرفة على تفس النسق الذى. 
سرنا عليه من قبل » وهو إفضاوٌنا عن بسط حياة أوثئك الأفذاذ ومتتجاتهم 
وازائهع فى الموانب الأخرى من الحياة الفكرية اتقاء للتطويل فيا لسنا بصدده- 
حتى لانبعد عن غايتنا الحددة التى مبدف إليها من هذا المفر » وعى ١‏ العرفة عند 
مفسكرى السلمين ٠»‏ ولهذا سنشير إلى نسبه ومولده وحياته إشارة عابرة لانزيدعل , 
كونها بصيصاً من الضوء نسلطه على حياة هذا الفياسوف الصو المملاق الذى . 
ملا جوائي إالخياة الفكرية الإسلامية بأبرز نواحى العظمة والملود . وإليك هذا 
الشماع البسيط على هذه الشخصية التى هى فى ذاتها أسطم م نالشمس وإن خفيت . 
على كثيرين من العاصرين ٠‏ 


امسر - 


هو محمد بن على بن محمد بن أحد بن عبد الله الحاتمى سس ولد عبد الله بن 
حاتم أحى عدى بن حاتم من قبيلة طلى مهد النبو غ والتفوق العقلى فى جاهليهاء 
وإسلامها . يكى أبا بكر» ويلقب بمحبى الدين » ويمرف بالحاتمى ؛ وبابن عربى.. 
لدى أهل الشرق تفريقاً بينه ويين القاغى أبى بكر ابن العربى ٠‏ 


عولره وكام : 


ولد فى يوم الاثنين السابع عشر من رمضان عام سمائة وستين هجرية الوافق.ر 
8؟ يولية سنة ألف ومائة وس وستين ميلادية فى مديئة 9 مرسيه »© بالأندلسي 


لامع سم 


-وصى مدينة أنشأها السمون فى عبد ببى أمية » وكان أبوه على بن محمد من أعة 
الفقه والحديث ؛ ومن أعلام الزهد والتقوى والتصوف ٠‏ وكان جده أحد قضاة 
الأندلس وعهائها » فنشأ نشأة نقية ورعة نقية » من جميع الشوائي الشائبة . 
وعكذا حرج حبى للدين فى جو عامس بتور التقوى * قيه سباق حر مشرق محو 
«الشرفاتالعايا للايمان ؛ وفيه عزمات/رجال أقوياء يفشدون نصراً وفوزاً فىمحاريب 
- الهدى والطاعة ٠‏ 

عاتعة من عواصم الحضارة والعلم ف الأندلس » وفيها شب محبى الدين ودرج * 
.وما كاد لسانه يبين حتى دفع به والده إلى أبى بكر بن خلف ميد الفقهاء * ققرآ 
عليه القرآن الكريم بالسبع فى كتاب « الكافى 6 فا أثم العاشرة من جمره حقى 
كان مبرزاً ى القراءات» ملبماً فى المانى والإشارات عتم أسامدوالده إلى طائفة من 
. رجال الحديث والفقه » يذ كرهم لنا الإمام تعس الدين بن مسدى فى روايقه عن 
محى الدين فيقول وأسفاً متحدئا عن أسائذته الأول : 


وانتقل والده إلى إشبيلية » وحاكها إذ ذاك السلطأن عمد بن سعد » وهى 


« كان حميل الجلة والتفصيل » محصلا لفنون الملم أخض محصيل * وله فى 
٠‏ الأمب الشأو الذى لا يلحق » والتقدم الذى لا يسبق » سمع فى بلاده فى شبابه 
البا كر من زدقون » والحافظ بن الجد » وأبى الوليد الحضرمى » والشيخ أبى 
الحسن بن نصر » - ثم لا يذاكر لنا التاريخ بعد ذلك شيا ذا بال عن شباب 
محى الدين » ولاعن شيوخه ومقدار ماحصل من الملوم والفنون * وإئما هويحدثنا 
أنه مرض فى شبابه مرضاً شديداً . وف أثناء شدة الى رأى فى النام أنه محوط 
-بعدد ضخم من قوى الشر » مسلحين يربدونالفتك به ٠‏ وبنتة رأى شخصآجميلا 
قوياً مشرق الوجه ؛ حمل على هذه الأرواح الشريرة ؛ ففرقها شذر مذر » ول ييق 
ها أى أثر ؛ فسأله حبى الدين : من أنت ؟ فقال له آنا سورة يس . 


وعلى هذا استيقظ فرأى والده جالساً إلى وسادته يتلو عند رأسه سورة يس 


د ا 


م ل يليث أن برىء من عرضه » وألتى ى روعه أنه معد للحياة الروحية » وآمن 
بوجوب سيره فيها إلى مهاينها تفعل . 


وق طليعة هذا الشباب الزهر بفضل ثروة أسرئه زوج بفتاة تعتبر مثالا ى 
الكال الروحى » واجال الظاهرى » وحسئ الخلق فساهمت معه فى تصفية حياته 
بل كانت إحدى دوافعه إلى الإمعان فيها 2 


وفى هذه الأثناء كان يتردد على إحدى مدارس الأندلس التي تملم سر 
مذهب الأمبيذوقلية المحدثة الفعمة بالرموز والتأويلات الوروثة من الفيثاغورية 
والأورفيوسية والفطربة البندية . وكانت هذه الدرسة هى الوحيدة التى تدرس 
لتلامينها البادىء الخفية؛ والتعالم الرمزية» منذ حياة ابن مسرة التو بقرطية فى 
سنة ١8‏ ؟ه » 91م والذى لم يعرف امستشرقون مؤّلفاته إلا عن طريق مح الدين ٠‏ 
وكان أشهر أسائذة تلك الدرسة فى ذلك القرن اين العريف التوق سنة ١١4١‏ م٠‏ 
غلم يره محبى الدين » ولكنه تتلدذ على متتحاته ؛ ورواية تلميذه الباشر وصديق 
محى الدين الوق أبى عبد الله التزال . 

وما لا ريب فيه أن استعداده الفطرى ونشأته فى هذه البيثة التقية » واختلافه 
إلى تلك الدرسة الرمزية ٠‏ كل ذلك قد تتشافر على إبراز هذه الناحية ااروحية عتده 
فى سن ميكرة وعلى صورة ناصمة لا تتيسر للكثيرين من 'نششوب حياتهم الأولى 
شوائب الغرائز والنزوات ٠‏ فلم كد يخقم الحلقة الثانية من عمره حتى كان قد. 
انقمس فق أنوار الكشف والإلبام » ولع يشازف المشرين حتى أعلن أنه جعسل 
يسير فى الطريق الروحانى مخطوات واسعة ثابتة » وأنه بدأ يطلع على أسراراسطياة 
الصوفية » وأن عدداً من الفايا الكونية قد تكشف أمامه؛ وأن حياته منذ ذلك 
السهد البسكر لم تعد سوى سلسلة من البحث التواصل عما يحقق الكال تاك 
الاستمدادات الفطرية التى تنير أضواؤها جْوانبٍ عقله وقليه . ولم بزل ا كفاً 
على ذلك النشاط الروحانى حتى ظفر بأ كبر قدو ممكن من الأسرار ٠‏ ولم تكن 
آماله فى التتلل إلى تلك الأسرار ويحواته عن وسائلها الضرورية تقف عند حدم 


لاعس لت 


لأنه أيقن منذ نمومة أظفاره بأنه مؤمن عبادىء عقيدة حقيقية أزلية مرت مجميعم 
الأزمان الكونية » وطافت يكل الأجناس البشرية متممة ما فها من تقص 
وقصور » وأنها ججمت كل الروحانيات فى الوحدة الفطرية التى تتمثل من حين 
إلى آخر فى صور تنسكية رفيءة تبدو على مسرح الإسانية ردحا من الزمن ثم 
منتنى ولا يدرك حقيقنها إلا القليلون . 

وأ كثر من ذلك أنه حين كان لا بزال فى قرطبة قد تكشف له من أقطاب 
العصور البائدة عدد من حكاء المند وفارس وإغريقا كفيثاغورس وأمبيذ وقليس» 
وأفلاطون ومن إلمهم من ألقيت على كواهلهم مسثولية القطبية الزوحية فه 
عصورثم المتعاقبة قبل ظبور الإسلام . وهذا هو السبب فى أنه قد شنف بأن 
يطلع على جيع الدرجات التنسكية فى كل الأديان والذاهب عن طريق أرواح 
رجالها الحقيقيين سبيثة مباشرة ويصورة مؤسسة على الشرف الملمى الذى حمل 
الباحث النزيه على الاعتاد عليه دون أدنى تردد أو ارتياب . 

غير أن هذه السكينة الروحانية التى بدت لدى هذا الشاب مبكرة وال 
كانث ثمارها فما بسد تفمثل فى تلك العرفة التى أشرنا إلمها آتفا» لم تدم طويلاة 
على حالة واحدة » إذأنه لم يلبث أن تبين أول الأمر بالإلهام » ثم عن طريق. 
الكشف اللى أنه ل يمدله بد - فى تلك البيثة الثربية إذ ذاك -- من أحد. 
أمرين : إما أن يجارى التيار العام الذى كان يحدق به إحداق السوار بالعصم »> 
وهو أن يتقيد فى جميع أفكاره وتمقلاته وأحاسيسه ومشاعره وحركاته وسكناته 
بحرفية الدين التى لا روح فمها ولا حياة » ولا سر ولا رمز ولا تأويل ومبذا 
منت شخصيته الحقيقية وتفشل رسالته الطبيمية » وهذا ثىء لا يستطيعة بأى. 
حال؛وإما أن يسير على فطرته وحسب تسكوين عقله وقليه؛ فيصطدم ىكل خطوة 
من خطواته مع أهل الحل والمقد فى البلاد وقد حدث ذل فملاحيث احتدمت. 
يبنه وبين بعض الأمراء الوحذيين محادلات عتيفة » وحيكت حوله دسائس قوية 
اتبءته بإحداث اضطراب فى سياسة الدولة "٠‏ 


- 


وإذ ذاك رأى فى حالة اليقظة كأنه أمام المرش الإلمى الحمول على أمدة 
من لحب متفجر » ورأى طائرا جيلا بديع الصنع يحلق حول المرش ويصدر إليه 
الأمر بأن يرتحل إلى الشرق ويفبثه بأنه سيكون هو مرشده السماوى» وبأن رفيقاً 
من الإشر يدعى فلانا ينتظرء فى مدينة فاس » وأن هذا الأنخير قد أمر أيضاً مهذء 
الرحلة إلى الشرق ء ولكنه يجب آلا برحل قبل أن يحىء إليه رفيق من 
الأندلس » فيفعل ما أمر به ويرئحل بصحبة هذا اارفيق ٠‏ 


وفما بين سنت لاذه » 55٠‏ ه 15-٠‏ 1875م بيدا رحلاته الطويلة 
التمددة إلى بلاد الشرق» فيتحه فى سئة 15١1‏ إلى مكله فيستقيله فبا شيخ أيراق 
وقور جليل عريق الحتد > ممتاز فى العقل والعلم والخلق والسلاح . وى هذه 
الاسرة التقية يلتق بفتاة بدعى « نظاما » وهى أبنة ذلك الشيخ » وقد حيمها السماء 
بنصيب موفور من الحاسن المسمية ولليزات الروحانية الفائقة » فاتخذ منها حبى 
اللدين رمزا ظاهريا للحكة الخالدة » وأقثئاً فى تصوير هذه الرموز قصائد مسجلبا 
فى ديوان ألفه فى ذلك الحين ٠‏ 

وف هذه البيثة الئقية الختارة لهمن قبل» سطعت مواهبه المقلية وااروحية » 
وتركزت حياته الصوفية ؛ وجعات تصمد فى معارج القدس شيثاً فشيقاً حتى بلنت 
شأوا عظيا . ومن ذلك أنه فى إحدى طوفاته التأملية والبدنية بإلكعبة يلتق من 
جديد عرشده السماوى الذى آمره سالقا بالمجرة من الأندلس والغرب إلى الأصقاع 
الشرقية » فيتلقى منه الأمر أيضاً بتأليف كتابه الجامع الخاك « الفتوحات 
الكية » الذى تنه أ كثر وأثم آرائه الصوفية والمقلية ومبادثه الروحية » 
والذى لايتطاول إلى قتهفى عصره أى كتاب آخر فيا نعلم من إنتاج هذا الصتف 
من التنسكين . 

وفى سنة 15٠‏ م يرصحل إلى الوصل حيث تجتذيه تعاليم الصوفى الكبير 
على بن عبد اله بن جامع الذى تلقى لبس المرقة عن الحضر مباشرة' ثم ألبس 
مح الدين إياها بدوره . 


سس لع سل 


وق سنئة 15٠5‏ م نلتقى به فى القاهرة مع فريق من الصوفية الذين يطبقون 

5 تنسكية قوية محافظة . وهنا بظهر له رائد سعاوى يأمره بإدخال شىء من, 
الكال على مذهيه ؛ ولكنه لا يكاد يفمل حتى يتنمر له عدد من الفقهاء يحيكون 
حوله وحول أصحابه شباكا من الدسائس مبدد أطمثناتهم بل حيانهم . ولولا 
تفوذ أحد أسدقائه لوقع فى بذلك المطر » ولكنه لحسن حظه يستطيع أن ينجو 
بنفسه ويفر إلى مكة سنة 17077 فيلتقى فمها بأسدقائه القدماء الأوفياء ٠‏ ويقم, 
ينبم فى هدوء وسكينة مو ثلاثة أعوام » ثم برحل إلى قونية بتركيا حيث يتلقاد 
أميرها الملجوق باحتفال ببيج 

وهناك يبروح بوالدة صدر الدين القونيوى » وهو أحد تلاميذه الفضلين ثم 
لايليث أن برحل إلى أرمينيا ؛ ومنها إلى شاطىء الفرات ٠‏ 

وى سمنة 191١‏ م نلتقى به فى بغداد حيث يتصل بالصوق العروف شهابه 
ألذين جمر السهروردى . 

وف سئة 1514 م يعود إل مكة ولا يكاد يستقر فنها حتى يحد أن عدداً من 
فقباكبا النافقين الدساسين قد جماوا يشوهون عمته وبرمونه بأن قصائده التى, 
نشرها فى ديوانه ازمزى منذ ثلاثة عشر اما كانت تصور غراسه المادى الواقعى 
بالفتاة « نظام » ابنة صديقه الشيخ الإيراتى التى أشرنا آنا إلى أنه أتخذ منها 
رمزا نقيا للحكة الخالية . وعنديا ا 10 
اللقيقية؛ مل علها وعلى واضيها حلة ةوية كشنت زيفها ااجميع بصورة جملت 
القانمين مها يمترفون بأخطائهم ويمتذرون إليه علها . 


وبعد ذلك يرتحل لحل فيقيم بهاردحا من الإمن معزذاً مكرما م نأميرها 
وأخيراً يلقى عصا التسيار فى دمشق فى سمنة 157 م حيث كان أميرها أحد 
تلاميذه الؤمنين بملمه ونقائه » ويظل بها يوّاف ويعلم ومخرج التلاميذ والريدين 
محوطه المدوء ونحف به السكينة حتى يتوفى يها فى 8؟ ربي الثانى من سنة 
+5 ه الموافق 15 'وقير من سنة +155 مء 


العرفة المقلية واللمرفة اللدنية 


منى إمام العارفين محبى الدين يأن يكتب عته بعض السطحيين الذين فشلوا 
فى حياتهم العلمية فشلا تاما » فهرعوا إلى مباججة الملم والتملبين واللة علهم فى 
كتاباتهم وأحاديثهم » فزجموا أن ذلك الإمام المظيم لم يتلق أى نوع من العلم 
ولا من الثقافة التى كانت منتشرة بل مألوفة فى عصره فجاءه الإلمام ؛ وهو 
صحيفة بيضاء لم ينقش فمها شىء من المارف العقلية . ولو أنه قد تعلم أى شىء 
من تلك العارف لمسكر ذلك صحيفة نفسه ولكان عقبة فى طريق الملم اللداق . 
وق هذا يقول أحد ممثلى أونئك الزاعمين : 

« ولم يلقن من قبل علا دنيويا باح به ويفاخر » يل إنه ليرى كا ترى 
جبرة أمل التصوف أن القلب إذا سلم من النظر الفكرى شرعا وعقلا فى البداية 
كان قابلا للفتتم الإلمى على أ كل ما يكون النيض والنتح؛ فليسق القلب عوائق 
من معارف سابقة تتصدى للواردات أو تناقضيا9؟ ». 

ولا ريب أن هذه فسكرة باطلة من أساسها , وأولى آيات بطلامها نصوص 
هذا الإمام ذاته , وإجاع كل الملماء الأدقاء الذين تناونوا الحديث عه على أن 
معارفه الثقافية © وتبحراتة فى العلوم العقلية والرياضية والاذوية والآدبية 
والنقبية ليست موضع جدل أو اختلاف ٠‏ وهاك عاذج من تيك النصوص على 
سبيل النثيل : 

يقيم حب الدين أنصع الأدلة على أن معارقه الفلسفية لم نكن مقصورة على 


 رورس من كتاب عبى الددين تأليف طه عيد الباق‎ 7١ انظر س‎ )١( 


ست ع ل 
متتتحات مشاهير الفلاسنة الإغريق كأفلاطون وأرسطوء ما كان شأن أفذاذ 
الفكرين من السلين فى ذلك المهد » وإأعا قد ذهب فى الاطلاع إلى ما هو أيمد 
من ذَلِك » فاحاط بآزاء الفلاسفة الطبيسيين من الإيونيين والإيليائيين ؛ وعرف 
الفروق الدقيقة بين مذاهبهم » ثم أجلها فى عبارات موجزة واضحة ققال : 

« كذلك الأركان من علم الطبيعة أربعة .وبانصال العالم العلوى مهذه الأربمة 
#وجد الله ما يتولد فها - واختلفوا فى ذلك على سئة مذاهب : 

فطائفة زحمت أن كل واحد من هذه الأربمة أصل فى نفسه . 

وقالت طائفة : ركن النار هو الأصل » فا سخن منه كان ناراً » وما كف 
من الواء كان ماء » وما كثف من ألاء كان ترايا ٠‏ 

وقالت طائفة : ركن المواء هو الأصل » فا سخن منه كن ناراء وما كثف. 
مته صيار ماءء 

وقالت طائفة : ركن الاء هو الأصل - 

وقالت طائفة : ركن التراب هو الأصل . 

وقالت طائفة : الأصل ركن خامس ولي سواحدا من هذه الأربية ٠٠‏ 

وهذا الذهب التائل بالأسل الخامس هو الصسحيح مندنا » وهو السمى. 
بالطبيعة » فإن الطبيعة ممقول واحد » عنهها ظهر ركن النار وجميع الأركان فيقال : 
ركن الثار من الطبيمة ما هو عينها ولا يصع أن يكون الجموع النى هو مين 
الأربمة ء فإن بعض الأركان متافر للآ آخر بالسكلية » ويعضها متاقر لثيره بأمر 
واحد كالنار والاء يتنافران من جيع الوجوء ٠‏ والمواء والتراب كذلك . وهذاا 
لمنافره لا استحال إليه وتمطلت المكة ء فجعل المواء يلى ركن الثأر » والجامم 


يي 


بسهما الحرارة . وحمل الماء يلى المواء ؛ والجامع بينهما الرطوية » وجعل التراب 
على للاء » والجامع مهما البرودة »(© . 


أبعد هذا التفصيل الفاثم » وذلك التوجيه الءالم الماضم » وتلك الإلمامات 
الشاملة؛ وهاتيك الإحاطات الكاملة بمذهب طاليس الإيوق الذى يرى أن أصل 
العالم هو الماء ء ومذهب أنا كسيانس الذى جزم بأن أصله هو المواء » ومذعب 
هيراقليطيس الذى يعلن أنه النار. ومذعب أمبهذوقايس الذى يصرح بأن الأصل 
هو المناصر الأأربعة مجتمعة ء لأن المزء لا يمكن أن يكون أصلا الكل ومذهبي 
أنا كسماندروس الى برفض أن يكون أصل الكون عنصراً منفردا من ده 
المناصر ؛ أو مها هى يجتمعة ٠‏ ويصرح بأن الأصل ثىء لسر غيرها كلها » 
ويدعوء بالمسهم أو اللاحدود ٠‏ وهو ما يعر عننه الإمام الآ كبر محبى الدين تارة 
بالطبيعة وأخرى بالحباء . وقد ذ كر إلى جاني هذا كله نظرية تنافر العناصصر 
إذا اجتمعت من غير ترتيب أو تنظيم ٠‏ ذلك التنافر الذى عزا إليه أمبيذوقليس 
ظاهرة الوت التى ليست سوى تفرق تلك المناصر يسبب تنافرها ٠‏ ولم يترك هذه 
النظرية عاعة كا وردت عن فيلسوف كورانتا » بل ذ كر عوامل انسجامبا 
واتساقها » وأرجم ذلك إلى توافقها إذا جاورت مرتبة على النحو الطبيعى ولم 
يفصل بين كل اثنين مها فاصل تناقرى » فعدد أوجه الالتتام فمها ؛ وعرًا كلا 
لها إلى طبيعته من الحرارة والبرودة ؛ واليبوسة والرطوية التى هى أصول الكفة 
والثقل وما إلى ذلك من أدلة الاطلاع التى لا تقبل النقاش . 

أبمد كل ذلك يمكن أن يقصور عقل عاقل أن محبى الدين لم يتثقف بتلك 
الثقافة الشاملة التى كانت تعاصره فى الشرق والنرب ؟ ولكن «ما يمقلبا إلا 
العاللون». و إذا عرجناعلى لون آآخر من ألوانالقلسفة الحدقةبهذا الإمام الأ كبرءوهو 
تقسي المعار ف إلى حسيةحضةوإلى فكرية تستمين بالح سأوباليال » وعقلية دنيا 


٠ من المزء الأول من الفتوحات الكية‎ ١88 انظر س‎ )١( 


سن رم ل 


تعتمد على الفسكر © وعقلية عليا تعتمد على البداهة دون أية حاجة إلى القوىه 
الدنيا » ورأينا كيف أن تح الدين يجزم باستحالة وصول تلك القوى الدنيا إلة 
معرفة الله » وإمكان هذا الوصول عن طريق العقل الأعلى أو الجانب الأعلى فى 
العقل ء ألفينا فى هذا اللون من ثقافة حبى الدين ما يصلح أن يكون ردا مفح] 
عل أوائك المتفيبقين . وإليك نبذة من هذا اللون ٠‏ 

« إن الإنسان إنما يدرك العارف كلبا بإحدى القوى امس اللسية » وعى : 
لير » والطعم » واللمس » والسمم » والبصر . قالبصر يدرك الألوان واللوتات 
والأشخاص على حد معلوم من القرب والبعد ٠٠٠‏ والذى يدرك مئه على ميلييكف 
شخص لا يدرى هل هو إنسان أو شجرة ؛ وعلى ميل يعرف أنه إنسان » وعلى 
عشرين باءا أنه أبيض أو أسود * وعلى القابلة أنه أزرق أو أ كحل . وهكذا 
سائر العرفة به فل نعلمه إلا من طريق الحس . وأما القوى الخيالية فإنها لاتضبط 
إلاما أعطاها الحس » إما على صورة ما أعطاها » وإما على صورة ما أعطاء الفسكر 
من مله بعض المسوسات على بعض . وإلى هنا ابت طريقة أهل الفكرى 
معرفة الحق 4 فهو لساتهم وليس لسائنا وإن كان حقاء ولكن ننسبه إلهم » فإنه 
تقل عنهمء فل تبرح هذه القوة كيم كان إدر ا كبا عن المس ألبتة . وقد بطل 
تعلق الحس بافهعندناء فقديطل تعلق الخيال به . وأما القوةالفكرة فلا يفكر مها 
الإنسان أبدا إلا فى أشياء موجودة عنده تقاها من جهة الحواس وأوائل المقل . 
ومن الفكر فيها فى خزانة الحيال يحصل له عل بأمر آخر بينه وبين هذه الأشياء 
الثى فكر فبها مئاسبة » ولا مناسبة بين الله وخلقه . فإذن لا يصم الملم به من 
جبة الفكر . فلهذا منع الملاء من الفسكر فى ذات الله . وأما القوة المقلية الدنيا 
فلا يصح أن تدركه» فإن المقل لا يقبل إلا ما علمه بدسهة أو ما أعطاه الفكر . 
وقد بطل إدراك الفكر له ؛ فقد بطل إدراك المقل له من طريق الفكر » ولكن 
تما هو عقل محض إعا حده أن يسقل ويضبط ما حصل عنده » فقد مه الحق. 
العرفة به فيمقلها » لأنه عقل لا من طريق الفكر » وهذا ال نمه > فإن هذه 


5 


العرفة التى مهيها المق تعالى لمن يشاء من عباده لا يستقل العقل بإدرا كها ولَكنه- 
5 لفق 
يقبليا »7 . 


من هذه التصوص يتبين الباحث أن هذا الإمام العالم قد أحاط بتلك النظرية- 
العميقة التى قررها ديكارت بعد ذلك بخمسة قرون ء وهى من الفكر التى رفمه 
الباحثون المحدثون بسبمها إلى الأوج» وعى أن العقل مؤلف من قوتين: دنيا ؛ وعى. 
التىتعتمد على الحس أوعلى الخيال. وعلياء وهى التى تعقل الجردات لذانها دون أى. 
افتقار إلىالصور المنتزعة من الحسات ؛ والتى هى «أقى الفاهم الحزئية » وأن القوة 
الدنيالا تدرك الإله ألبتة ٠‏ بدا أن العليا تستطيع أن تتمقله » وأن 'وقن بوجوده 
ووحدانيته وكاله الطلق . 


وهو يمن فى إيضاح هذه النظرية على صورة لا ندع أدتى مجال للريب فى . 
ثقافته الواسعة وتبحره فى الفلسفة بأنواعها إذ يقول : 


« لماكان نفس الأمر يقتفى أنتكون مراتب المقولات من الممكنات ثثلاما: 
مرتبة للممانى الجردة عن الواد .وهى التى من شأنها أن ندرك بالعقول يطريق 
البداهة والأدلة؛وميتبة من شأنها أن تدرك بالحواس » وهى المحسوسات» ومرتبة 
من شأنها أن درك بالعقل والمواس » وعى التخيلات : وهى تشكل العالى فى. 
الصور الحسوسة التى تصورها القوة الصورة الخادمة للعقل٠يقتغى‏ ذلك أمر يسمى 
الطبيمة فيا ينشأ من الأجسام الانسانية والجنية . فلا شاء الله أن يوضع للمكافين. 
من عباده أسياب سعادمهم على ألسنة رسله من البشر إليهم يوساطة الروج, 
الملوى المنزل بذلك على قلوب بمض البشر السمين رسلا وأنبياء أجرى العاتى قي 
اللخاطبات محرى المحسوسات فى الصور التى تقبل التحِرّوٌ والانقسام » والقلة. 
والكثرة وجمل محل ذلك حضرة الميال » غصروا العانى فى الخطاب فتلقها. 
بالتشبيه العقول كا تقلت «المحسوسات التى شيبت ببا هذه العانى التى ليس من 


. ص 4ه من المزء الأول من القتوحات‎ )١( 


د 10 مت 


-شأنها بالنظر إلى ذاتها أن تكوق متحيزة أو منقسمة أو قايلة أو كثيرة أو 
اذات حد ومقدار وكيف وك؛ وجمل لنا الدليل على قبول ما أنى به من هذا القبيل 
فى هذه الصور ما يراه النأئم ى تومه من العلم ٠-٠‏ ليتبين تفاضل الئاس ى 
"العقول » لأنه الشهود عندنا » لأنا ترى أشخاصاء كلهم يتصفون بأمبم عقلاء 
«ذوو أحلام » فنهم من يدرك عقله غوامض الأمرار والعانى » وحمل صورة 
الكلة الواحدة من الحسك على خحسين وجها أو ماثة أو أ كار أو أقل من المانى 
الغامضّة والعلوم العالية المتعلقة بالجناب الإلمى أو الروحانى ء أو الطبائع » أو 
'العلم الرياضى ء أو اميزان المنطق ٠‏ وعقل شخص ينزل عن هذه الدرجة إلى ما 
هو أقل . وآآخر يتزل عن هذه الدرجة إلى ماهو أقل : وآآخر يتزل دون همذا 
الأقل » وعقل آآخر يعلو فوق هذا ال كثر . فلما شاهدنا تفاوت العقول احتتجنا 
"أن نقسمها عل أشخاص تقسيم الذوات التى تقبل الكثرة والقلة . ويسمى العى 
القابل لهذه القسمة المنوية الممثلة بالمقل الأ كير الذى قسمت «نه هذه المقول 
“ألتى فى المقلاء من الوجودات حسب ما يهم من تفاوت ٠ 4١0‏ 


ولايتف الإمامحجى الدينق عحيد العلمعتدهذا الحد الذى تم عنه هذهالتصوضص 
الناصمة ؛ بل هو يمن فى ذلك فيعلن أن اقه قد أمرنا بالعلم على اختلاف صوره 
موأحائه ووسائله » ويحمله شرطا أساسيا لإرضاء الله وتنفيذ أوامره على الوجه 
الأ كل ؛ ويجزم بأنه صعام الأمان للصوفية فى عبادتهم وعحبّهم من تزغات الشيطان 
أو أخطاء النفوس وأضاليل الأهواء التى قد تقودسم إلى أخطر المصائر مع اعتقادسم 
أنهم على هدى ونور ٠‏ وهو هذا يقول : 


« وقد أمرنا الله بالعلم به وجمل الآيات دلائل لأولى الألباب » ولكن با 
هى دلائل عليها خاسة » فلا يخلو الأمر فى أمره إيانا بالملم يه » هل نسلك فى 
ذلك دلائل الشارع والوقوف عند إخباره تقليدا » أو نسلك طريقة النظر فيكون 


. س 30 من الجزء الثاتى من الفتوحات المكية‎ )١( 


هد #8 يت 


وعجزت عن أن تصل به إلى الكنه الإلحى » فلم يكتف يهذه الدرجة من الملم» 
ورنا بكل كيانه إلى العرفة اللدنية » ولم برض بدونها بديلاء وأيقن أنه لن يظفر 
ينيته هذه إلا إذا مخلص من غوائى الشهوات البشرية » وآمن بأنه إذا بذل كل 
حبوده فى طاءة الله كان اله أستاذه ومعلمه الذى لايفتقر بعد تعليمه إياه إلى أى 
مصدر من مصادر الئور والعرقان . 

وبعبارة أدق :إنه إذا ألنى بنفسه بين أحضان الطاعة الراضية »والعبادةالصافية 
لم يحتج إلى العقل ليفبم » ولا إلى الدطق ليسترشد » ولا إلى الفلسفة ليبتدى » 
وإما هو ينفمس فى بحار الأنوار » وينوص فى لمج الأسرار ؛ وتنقشع من أمام 
عقله وقلبه حجب الظلام » وتتمزق من حوله أستار القتام ؛ ويصبح على استعداد 
مباشر لتلقى الفيوض الربانية » وأستقبال العارف اللدنية . وهو يصور لنا 
ذلك فيقول * 

« لقد نظرنا بقوة العقل وما أعطاه المقل الكامل بعد جده واجتهادء المكن 
فلم نصل إلى المعرفة به سببحافه إلا بالعجز عن معرفته » لأنا طلبنا أن ذعرقه كا 
نطلب معرقة الأشياء كلها من جبة الحتيقة التى الأشياء عليها » فا عرفتا إلا أن 
ثم موجوداً لبس له مثل ء ولا يتصور ف الذهن ولا يدرك ؛ فكيف يضبطه 
المقل ؟ وهذا مما لا يجوز مع ثبوت الملم بوجوده » فتحن عالون بالوجود » وهو 
الملم الذى طلي منا وما كان تعالى لابه شيا من الخاوقات ولا بشبيه ثىه 
منها » كان الواجب علينا أولا كابر اد ل لإا اله 
أن تعلمما الملع ؟ قالماواتاله عليهه انالله احتجب عن الأبصار » وإن اللا" الأعلى 
يطلبونه 5 تطلبونه ثم 2٠٠٠»‏ أن المؤمن المتأدب بآذاب ر به الحافظ على شريمته» 
إذا لوم الخلوة والذكر » وفرغ فكره مما سواه » وقمد فقيراً » لاشىء له عند باب 
ريه » حينئذ منحه الله تعالى ويعطيه من الملوم والأسرار الإلمية؛ والمارف الرباتية 
لم يك 0 


وهر 


«عبدامن عبا اننأ هرْعَةٌ من عند آ وَعلْمنامين لك تأعلما» 


لع اج م 


شآ م5 و اطعر 0 ان طش هرهم 2 
وقالتعالى: :دوائتوا الله و 6 6 إن 'نتقوا الله جحل لكم 
انا 6و 2 الى عون به 6 والنور هوالملم »والفرقان 
أعلى فيوضات الإلبام تر ب 
2 خلق الإنسآن علمه الْبيّانَ » ف و ت الحكمة من يعاد وميه 
وت الْحكمة و ا له د و 
نيجه » ويقرب قربه من لدنه علا » وأدب من اصطق واختار فأحسن تأديبه 8 
« غينئذ يحصل لصاحب البعة سق الطلوة 5ع ري عات عريتة ا وعطامت مني 

من العلوم مايئيب عندها كل متسكلم على البسيطة » لأنها من وراء أحكام العقل » 
لسحاق مخاوله لاطا عالأتراامة ارهاب الم ٠-وجيع‏ ما كتبته وأ كتبه 
0 هو من إملاء المى » وإلقاء رياق وتقث روحانى » فى روح 

كيانى »كل ذلك مم الإرث للا ثبياء والتبعية له 90 ». 

ا ا ما أتى عن طريق ورائة نى حقيق آمنوا 
يتلقيه ااروجى عن المماء ؛وتبعوا شريعته فى دقة وعئاية » وورثرا معارفه ااواردة 
الهم بفضل تقيدثم بالأوامر والدواهى الإلحية . أما العلم الى عن غير طريق 
الوراثة النبوية فهو مشّكوك فيه » معرض لازيف والضلال » إذ يكن أن يكونوا 
قد تلقوه من إلحامات الأرواح الشريرة ٠‏ وإذا أردت تفاصيل هذا امبدأ عند 
الإمام محبى الدين » فارجم إلى الفصل الخامس من هذا الكتاب ٠‏ 

وعتده أن هذا الملم اللدنى الوروث عن أحد الأنبياء يشمن لصاحبة صحة 
جيع ما يلقى إليه» كا يضمن له الإحاطة ععارف كثيرة جديرة بصدورها من 
الفيض الصمدانى كعلم الوحى وضروبه ؛ وعلم الساع » وعلم الإرزخ ٠‏ وعلم 
المبروت 6 وعلم ال مدى ٠‏ وعلم المظمة الإلمية إلى ماذا ترجع ؟ وأين تظهر ؟ 
ومن هو الوصوف مها ؟ ولن هى نسبة ؟ ولن هى صفة ؟ وعلم التتزيه وعلى 


٠ انكر الاب #الاع من الفتوحات الكية‎ )١( 


ع م ص ل_ 


من يعود ؟ وغلع الحضرة التى أطلق الله منها ألسنة عباده على تنسه بالا يليق به 
فى الدليل العقلى ؟ وهل لذلك وجه إلمى يستئد إليه فى ذلك أولا ؟ وعلم النلن 
وحكه ؛ والحمود منه والمذموم؛ وما متعلقه ؟ وعلم الإعان » وعلم ما ينبخى أن 
يسند إليه مما لا يستد » وما صفته ؟ وما يجوز من ذلك وما لا يجوز » وعلع 
مراتب الكوا كي » وعلم منازل الروحانيين من السماء ؛ وعلم أحوال الذلاق » 
وعلم الصديقين » وعلم القيام بأمر اله » وعلم مراتب النيب وما اتفرد به الحق 
من علم النيب دون خلقه » وما يمكن أن يعلم من الثيب » وهل العلم به يزيل 
عنه أمم الغيب فى حق العالم أولا ؟ وقوله تعالى : « هالم النيب » إلى ماذا يرجم 
إطلاق الغيب ؟ وهل لكونهغيبا عنا أوفيبا فىنفسهمن حيثلم يصفهبتعلق الرؤية 
فيكون شهادة ٠‏ وعلم العصمة ؛ وعلم تعلق العلم با لا يتناعى » هل بتعلق به 
على جبة الإإحاطة أولا ؟ وعلم قول النى صلى الله عليه وسلم فى الأسماء الحسنى : 
من أحصاها دحل الحنة . وما معنى الإحصاء ؟ وإلى ماذا رجع ؟ وهل يدخل 
نحت الإحاطة أولا يدخل ؟ وما الفرق بين الإحاطة والإحصاء ؟ فإن الواحد 
يحاط به ولا حسى 292 ٠٠‏ والعالم عالمان ما ثم ثالث عالم: يدرك المس © وهو 
المعبر عنه بعالم الشهادة»ومالم لا يدرك الحسء وهو المعير منه بعالم الثيب ٠‏ فإن 
كان مغيبا فى وقت ويظبر فى وقت لاحس فلا يسمى ذلك غيباء وإعا النيب مالا 
يكن أن يدركه الحس» ويملم بالتمقل ٠‏ إما بالدليل القاطع » وإما بالدليل الصادق» 
وهو إدراك الإعان » فالشهادة يدركبا المس ء وهو طريق إلى العلم » وليس عو 
عين العلم » وذلك يختص بكل ما سوى الله من له إدراك حى . والنيب 
مدركة الملم عينه9؟© ٠‏ 


(1) س 45 من الجزء الثالث من الفتوحات . 
(؟) ص 78 من الجزء الثالث من الفتوحات فلكية 


سس اع م 


لاوحدة ولاحلول 
بل الله هو المفارق الأسمى 


زعم فريق من المستشرةين أن الإمام ممى الدين كان من القائلين إوحدة 
ألوجود ٠‏ وقد تبيعم هذأ ارأى الخاطىء عدد من كتابنا الحدثين الذين عرضوا 
للجانب المبوق ءامة » أو تناونوا هذا الإمام الخليل خاصة » بل من - فى 
طليعة حياتنا الممية - قد اعتقدنا صحة هذا الزعم » لأننا لم نكن يعد قد رأينا 
تلك النصوص التاصعة القاطمة التى ذ كرها ابن عربنى فى كتبه مرات كثيرة . 
ولذلك نحن لا نتردد هنا » بل حزم جزما لا سبيل إلى الشك فيه بأن هذا الرأى 
زائف بعيد عن المقيقة بعد المدم عن الوجود » سواء أكن صادراً عن الجبل 
والسطحية ء أم عن سوء النية البيت كا ألفنا أن ثلتق بالنوعين كثيراً فى كتب 
المستشرقين. غير أنه يحي علينا - وضما للحق فى نصايه ‏ أن نقرر هنا أن 
عدداً من القدماء الذين لا خلاق لمم ولا نزاهة عندثم قد دسواعلى هذا الإمام 
مال يقله » بل لم يدر له مخار » مدفوعين بالأحقاد الخامة » أو بالتمصب الأعمى » 
أو بضيق الأفق الذى لا مرف من الشريمة إلا ظواهرها ومظاهرها » أو 
بالسياسة المغرضة وقد حدثنا الإمامالشعراتى فمقدمة كتاب«اليواقيتوالجواهر» 
« أن أفاقا من أهل المن غير واضمالعقيدة اسمه اين اعلياط » كتبمسائل درج 
وأرسلها إلى العلاء فى سائر أنحاء العالم الإسلامى » وقال هذه عقائد الشيخ محجبى 
الدين ؛ وذ كر فمبا عقائد زائفة » ومسائل خارقة لإجاع السلنين » وخدع الملناء * 
ووقع كثير مْهع فى الشرك فكتبوا حسب السؤال » وشنعوا على من يمتقد من 
غير تثبت - والشيخ عن ذلك ععزل » . 

وأ كثر من ذلك أنه أنبآنا بأنه عندما أخذ فى تأليف مختصر لكتاب 
« الفتوحاث » رأى فيه أشياء كثيرة لا تتفق مع ما عليه أهل السنة والجاعة 


لا براق" د 


عذنها وتوقف فها ثم قال : : « لم أزل كذلك أن أن الواضيم يم التى حذفتبا 
أثابتة عن الشيخ ححبى الدين حتى قدم علينا الأخ العالم الشريف الشيخ شمس الدين 
حمد ين السيد أنى الطيب الدتى التوق فى سنة 68و ه فذاكرته فى ذلك 6 
#أخرع ل نسخة من الفتوحات التى قابلب على النسخة التى عليها خط الشيخ 
عبى الدين نفسه ب « قونية » فل أرفيها شيثا مما لوقفت فيه وحذفته » ثملدت أن 
“النسخ التى فى مصر الآن كلها كتبت عن النسخة التى دسوا على الشيخ فها ما 
يخالن عتائد أهمل السنة والجاعة » كا وقم له ذلك فى كتاب « الفصوص » 


وقيرء . 


ولم نذهب بعيداً فنستدل على براءة الإمام محبى ألدين من وحهة الوجود 
-بشهادات غيرء من أعلام الأمة الإسلامية -- وإن كانالإمام الشعرانى متير فىقة 
الزاهة والمدل وحب الحقيتة - ما دام أن لدينا من نصوص الشيخ الآ كبر 
ما يسقط كل دعوى باطلة» و مخرس كل لسان من ألسنة السوء والدس والإيقاع» 
«ويحطم كل قلم من أقلام التكذب والتضليل مهيثة لا تقبل الشك؛ بل لا تحتمل 
النقاش وهاك نبذا موجزة من نفك النصوص على سبيل المثيل : 


إعلم أن اق تعالى واحد بإجاع ء وقيام الواحد يتعالى عن أن يحل فيه ثىء 
أو يحل هو فى ثىء » أو يتتحد بشىء » وقأل فى باب الأسرار ما يأ ؛ لا يحوز 
لمارف أن يقول : أن الله ولو بلغ أقصى درجات القرب » وحاشا المارف من 
.هذا حاشاء » ٠‏ وقال فى الياب الاسم والتسعين وامائة من النتوحات ؛ « القديم 
لا يكون قظ عملا للحوادث » ولا يكون حالا فى الحدث ٠‏ وإنما الوجود المادث 
والقديم مربوط بمضه يبعض ربط إضافة وحك » لا ربط وجود عين بين » فإن 
:زب لا يجتمع مع عبده فى مرتبة واحدة أبدا » . 


. أورد بعض الجبلاء القدماء أو الذين لا يفبمون روح التصوف الإسلامى 
.ذلك الحديث القدنى المعروف الأنى على أنه أحد رأهين وحدة الوجود أو الول 
لآن ظاهره يعطى هذا العنى الخاطىء عند عدم التعمق فى عباراته التالية 


سس إهرة” حب 


« ما تقرب إلى المتقربون با فرضته علمهم» ولا بال عبدى يتقرب إلى بالنوافل, 
حت أحبه » فإذا أحببته كنت بعمه الذى يسمعبه» ويصره الى بيصر به ؛ ويدهء 


التى يبطتشن ها ٠٠١‏ ل » . 


يشرح مح الدين هذا الحديث الذئ نوثم فيه بعض الحبلاء ما يفيد الوحدة. 
فيقول : أى أل من تقرب إلى ربه فأحيه » أفاض عليه أثوار المعرفة » فاتكشفت. 
له الحقائق»فرأى كل ثىء بنور هذه المعرفة -٠٠‏ أى أنه لا حلول ولا أتحاد » فإن, 
القول بالحاول مرض لا بزول ٠‏ ومن فصل بينك ويبنه فقد أثيت عيئك وعيته 
ألا ترى إلى قوله « كنت ممه الدى يسم به » فأثبتك بإعادة الضميرعليك ليدلك 
عليك . وما قال بالاتحاد إلا أعل الإلماد > ا أن القائل بالحاول من أهل, 
الجبل والفشول ٠»‏ 


وقالف باب الأسرار : أنت أنت »وهو هو » فياك أن تقول كا قال الماشق 
« أنا من أهوى ومن أهوى أنا » فبل قدر هذا أن يرد « المين » واحدة ؟ لا وأقد 
ما أستطاع » فإنه جبل » والجبل لا يتعقل حقاً ٠٠٠‏ إياك أن تقول أنا هو ». 
وتغالط فإنك لو كدت هو » لأحطت به » كا أحاط تعالى بنفسه ٠٠0‏ لوصح أن 
يرق الإنسان عن إنسانيته » والك من ملكيته ٠‏ ويتتحد مخالقه تمال » لصح. 
انقلاب المقائق » وخرج الإله عن كونه إلا » وصار اللمق خلقا » والخلق حا » :” 
وما وثق أحد بعلم » وصار امال واجبا » فلا سبيل إلى قلبٍ الحقائق أبدا » ٠‏ 


من هذه النصوص يبدو جليا أن الإمام حبى افدين كان بريئا البراءة اباك 
من فكرة « وحدة الوجود ») نقيا من ميدأ « الخلول »؛ وأن عقيدته كانت 0 
آم المقائد تنزيها لله وأجلها تقديسا له » وأبمدها عن نسبة أقل الشوائب إلىذاته. 
تعالى » أو إلى أفماله ؛ وانه من أعلام الفكر الإسلامى القليلين الذين أحاطوا 
يالثقافة الإغريقية وغيرها ما ترجم فى الشرق » وتقل إلى الغرب » وتممقوا ى.- 
بحارها » ووقفوا على أسرارها وخفاياها دون أن يتلدها أو يما كباء بل دون. - 


اا 0 


“أن يتأثر أدلى تأثر با سهر غيره من تراث الحسكاء الأقدمين ٠‏ وإذا ظهر فى تا ليقة 
-من المبادىء ما يتفق مع بمض هذا التراث الفلسق + فليس ذلك لأنه كان مقلدا 
الأسحاب هذء الآراء » وإنما هو لواققتها لما فى مبادىء الإسلام ٠‏ ولاغرو » 
فالإسلام دين الفطرة بأ كل ممانى هذه الكلمة ؛ وذلك مأنى اتفاق كل الفسكر 
الفلسفية القديمة الناشئة عن الفطرة مع أسرار هذا الدين الجليل - وبالتالى مع 
.الحقائق السكونية التى لم يشمها خطأ أو أتحراف . ولكن نقاء عقيدته وبسل 
-مقأصده وترفمهعن التقليد ؛ بل عن التأثر بآزاء الأجانب كل ذلك لم ينم من 
حقد الحاقدين » وافتراء الفترين » وجور المتعصيين » ولم يمصمه من أن يدسوا 
عليه بمد وقانه مالم يدن به 


وكأما رأى بالكشف التوارق أنه سوة ينهم بالزيغ والاتحراف عن المقيدة 
“الإسلامية السحيحة ٠‏ فسجل عقيدته فى كتاب « الفتوحات » وأشهد الناس 
.علمها قطما له ذه الألسنة التى تلوت بالكذب ء وتدنست بالافتراء . 
.وستقتطف هنا من هذه السجلات الخالدة ما يثبث هذا الإجلال وذلك التقديس 


« أشهدم عبد ضعيف مسكين فقير إلى اله ؛ وهو مؤلف هذا الكتاب على 
.قسه بعد أن أشهد الله أنه يشيد قولا وعقدا أن الله تمالى إله واحد له ألوهيته » 
-منزه عن المباحبة والودءمالك لا شريك له ء ملك لاوزير له » صائم لا مدبر ممه 
.موجود بذأته من غير افتقار إلي موجد يوجده 6 بل كل موجود سواه مفتقر إليه 
.-تمالى فى وجوحه » فالعالم كله موجود به ؛ وهو وحده متصف بالوجود لنفسه » لا 
“أفتتاح لوجوده ءولانباية لبقائه» بل وجود مطلق غير مقيد؛ قائم بنفسه ليس مجوهر 
متحيز فيقدر له الكان » ولا بمرض فيستحيل عايه البقاء » ولا يجسم قتكون له 
:الجبة والالتقاء ؛ مقدس عن الجهات والأقطار ٠-٠‏ خلق الكل من غير حاجة 


لئام سدم 


إليه ولاموجب أوجب ذلك عليه » لكن عله سبق بأن يخلق ما خلقءفهوالأولك. 
والآخر» والظاهر والباطن © وهو على كل شىء قدير . أحاط بكل ثىء علا ». 
وأحصى كلثيء عدداء يملم السر وأخق » يعلم خائنة الأعين وما متنى الصدور. 
كيف لايعلم شيثًا هو خلقه ؟ آلا يعلم من خلق وهو اللطيف الخبير ؟ عل الأشياء 
قل وعوكها > أوعدها عل بخذ نا علبها فلم يتل غلا بالأشياء لم يتحدد له 
علم عند جد الأشياء » بعلمه أتقن الأشياء وأحكمبا » وبه حك عليها من شاء. 
وحكمها » علم الكليات على الإطلاق » كا علم الجزئيات بإجماع من أهلى النظر 
المسحيح واتقاق . فبو عالم الغيبوالشهادة» فتعالى القه ما يشر كون- فمال لمابريد 
فبو مريد الكائدات ؛ فى مالم الأرض والسماوات » لم نتعلق قدرته يثىء حتى 
أراده »كا أنه لم يرده حتى علمه » إذ يستحيل فالعقل أن بريد مالايملم» أويفعل 
الختار امتمكن مئ ترك ذلك الفعل ما لا يريد » 5 يستحيل أن توجد تسب هذه 
الحقائق فى غير حى غكا يستحيل أن تقوم الصفات بغير ذأت موصوفة بها »فاق 
الوجود طاعة ولا عصيان » ولاريح ولاخسران »؛ ولاعيد ولاحر » ولابرد ولاحر 
ولا حياة ولا موت » ولاحصر ولافوت » ولانهار ولاليل » ولاامتدال ولاميل » 

ولا ير ولا بحر » ولا شفع ولا وير » ولا جوهر ولا عرض » ولاصحة ولامرض. ش 
ولافرح ولا ترح » ولا روح ولا شبح » ولاظلام ولا ضياء » ولا أرض ولاسعاء» 

ولا ركيب ولا تحليل » ولا أ كثر ولا أقل » ولاغداة ولا أسيل » ولا بياض. 
ولا سواد » ولا رقاد ولا سباد » ولا ظاعى ولا باطن » ولا متحرك ولا سا كن» 

ولايايس ولا رطب » ولا قشر ولا لب » ولا تىء من هذه النسب التضادات سباج 
والمتتلفات والتاثلات » إلا وهو مراد للحق تمالى » وكيف لا يكون مراداً له 
وهو أوجدهءفتكيف يوجد الختار مالا بريد ؟! لاراد لأمره» ولامعقب لحكمه »:. 
يوى اللك من يشاءءويئزع اللك من يشاءءويمز من يشاءءويذل من يشاء»ويضل, * 
من يشاء » ويهدى من يشاء » وماشاء كن » وما لم يشأ أن يكون لم يكن ٠‏ , 
لو اجتمم الخلائق كلهم على أن برمدوا شيئاً لم برد الله تعالى أن بربدوه ماأرادوه* 


7 ا كك 
أو يفعاوا شيا لم يرد لل تعالى إيجاده وأرادوه عتدما أراد منهم أن بريدوه ماقعاوه 
ولا استطاعوا ذلك » ولا أقدرثم عليه » فالكفر والإعان »والطاعة والمصيان»من 
مشيثته وحكمه وإرادته » ولم يزل سيحاتة موقا هده الإرادة أزلا » والعالم 
معدوم غير مو-جود وإن كان ثابتاً فى العلم فى عينه9؟ . 


ز؛) انظرس 5+ من الجزء الأول من النتوعات . 


خامة 


ألآن وبعد أن انهينا من الإلام بالحميطات التياينة التى سبحت فها تظرية 
المرقة خلال عصور الإنسانية التعاقبة منذ خر التاريخ العقلى حتى اليوم » ويمد أن 
وتفنا بها الوقفة اللاثقة بها عند مفكرى. السلمين : فلاسفتهم وصوفينهع > وبمد 
أن يذلنا تلك الجبود التواضمة للمساهمة فى إلقاء ما تبسر لنا من الأضواء على هذه 
النظرية الحامة التى عى الرسالة الأولى والأخيرة للبشرية علىهذا الكوكي » والبى 
ليس لما ثاية أسمى مها » يل التىرهى حكمة كيتوتّها فى هذا الوجود » والتى كانت 
فى الاغى السحيق ٠‏ بل منذ نشأة الإنسانية تتجاوب مع حاجامها فى أخنى دقائتها 
وأبعد ممانها » ولا تزال إلى اليوم تلتتى فى خطوطها العريضة مع تلك الحاجات 
وهاتيك الطافب» رغم محاولة فريق من ببى الإنسان أن يبوى بإنسانيته إلى الآلية 
التى لا روح فيها ولا حياة » فضلا عن أمْها لاعزة فيها ولا كرامة * 
كان المدف الذى رميئا إليه من هذا الكتاب هو : المرفة عند مفكرى 
السلمين » كا محدده عنوانه فى دقة ووضوح . ولكن لما كانت الثقافة البشرية 
كلها سلسلة متتابمة الحلقات » منسقة القصورات ف التثام والتحام » ولا كانت 
سنة النواميس الكونية تقتضى أن يؤثر السابق م حلقات نلك السلسلة ف اللاحق 
متها ء وا كانت الوثبة الإسلامية التى لمت أقباسها » وتفجرت أضواؤها فيجميم 
جوانب الكرة الأرضية قد اقتضت من السلمين أن يحيطوا بمنتحات المنود 
والفرس والإغريق إحاطة شاملة وافية يالغرض الراد » وأن يفهموها أدق الفبم » 
وميضموها أنجود البغم » ويوجبوها أحك التوجيه » وأن يتعمقوا إل أسرارها 
ودةائقها ؛ قيخرجوا من بين مافمها من «فرث وحم لبنا خالمياً سائنا الشارين »» 
دون أن يكونوا فى أى شىء منها أذناباً أو مقلدين . 


ا كان كل ذَلك كذلك »فقد كان حا علينا - بعد الإشارة إلى طرائق 


لاعكم ا 


القرآن فى البحوث النظرية -- أن نقف هذه الوقفة السعانية الى وقفناها بإزاء 
تك النتجات الإغريقية الخصبة التى لا يمكن فبم إنتاج فلاسفة السلمين إلا من 
طريق بسطبا وتحليلها ؛ وتعقب تأثيرانها الختلفة فى تفكيرات أولئك الأماجد 
الأعلام الذين كانوا ولا يزالون مصابيح الشرق الإسلامى » أستثفر اللّهء بل 
مضابيح الإنسانية كلها ٠‏ 

كان مفكرو الإسلام مثاليين بأسمى مانى هذه الكلمة من معان » فكانت 
غَايمهم القصوى التى لا برضون مها بديلا عى أن يصاوا أوأن يحاولوا الوصول بكل 
ها فى وسعهم من قوة » وأن يبذلوا كل ما لدمهع من جيد فى استكناء أنبى 
العلائق وأرفعها وأبعدها غوراً ف الاستتار والاحتجاب . وكات إعانهم بنصمة 
العقل لا يقف عند حد » وتقتهم فى مقدرته تسمو إلى عتبة الكنه الإلبى ٠‏ ومن 
ثم فقد لأوا فى بحوثهم عن المقيقة الطلقة إلى القكوين العقلى الصامد إلى أقصى 
قم ازفمة ٠‏ والذى استفادوه من ثقافتهم الواسعة ودراستهم العميقة تارة » 
واستنجدوا فيه بروح الدين تارة أخرى ؛ وثم فى كلتا الحالتين لا يكفون لمئلة 
واعدة عن أن ييكونرا فلاسنة مستشيئين بذاك النوو اذى يفسكب. على عقولهم 

من الملا" الأعلى « وَمَنَ 0" يحل اه له نورًا قا لوه عن نور» . 


ومهذه الناسبة ينبغى أن نعلن هنا أن العرفة التنسكية التى هى إحدى توس 
جد الإسلام لا يمحدها فى هذا المصر سوى فريق مادى ضيق الأفق غير جدير 
حتى بانتسابه إلى العلوم الطبيعية ؛ إذ أن العلماء المقيقيين الحاددين يأبون حقا أن 
يقولوا الكلمة الماسمة فى الأحداث الأرضية » أو فى الظواهى الكونية الى 
لا يستطيعون تمليلبا عن طريق مناعتجهم أللاية 6 ولكنه لا محدون أن 
هناك عددا لايسهان به من تلك الأحداث وهاتيك الظواهى غير قابل للتعليل 
من اللْيثرة العلمية اراهنة لا سباحين يقِصّح لمم أنه يتتجاوز حدود الزمان 
والسكان التى عى أساس الإدراك الحسى فلا يسعهم إذ ذاك إلا أن يسلنوا بآن 
وراء الحسات عالا آخر هو « ما فوق الطبيعة » ٠‏ وق هذا يقول العالم الفرنسى 


1 


العاصرالشهير هنرى كور بان الأستاذبالكليج دىفرانس فحراستدعن حى اين 


إن الأوساط السيكولوجية تسجل هذه الأحداث ف عتاية هولكنها لا محر 
على أن تستئبط مها نتيجة محددة ٠‏ بل هى لا تستطيع أن تقول كلها الماجمة 
فى 'وقف العلم عن الحم فى هذه الشؤون . وس هذا السمت هو أن تاثه 
الأوساط يبل العوالم العليا التى تسكشن للمحيطات التنسكية » والتى يحزم 
بوجود عالل ماهو أسمى من الحسات كتمثل فيه أثار القوة الروحية التى تتفحر 
من القلوب ولا محدها العقول الستقيية29 . 

من أجل ذلك كله كانت منتتجات مفكرى الإسلام س وعى مار ثتافة 
موسوعية بل إنسائية خصبة - نافمة عظيمة الفائدة » بل إن من يتقاثلون إلله 
أماقبا يكونون أشد حصانة ونساحا فى هذا العمعان الصاخب الذى تتضاربه 
فيه التيارات الحديثة المتعارضة الحدقة بالفكر الراهن . وسر هذه النفاسة الى 
اشتملت علمها منتجات مفكرى الإسلام أن التطق عو الجانب الرئيسى من, 
جوانها » وآنه هو الشمان الأسامى الذى يمكن ورثة أولئك الأماجد من عمييز 
الحق من الباطل فى أخطبوط الفكر الجديدة » وأنهم يستطيمون تطبيق هذا 
النعطق الى العاصم عن الخطأ » على نسبية « كانت » ووضمية أوجوست كونت 
اللذين وجا الفكر المماصر هذه التوجيبات التى تعاقى مها العقول امستقيمة 
الأن ما تعالى ٠‏ 

وما ينبتى التنويه عنه هنا تلك القطيمة العنيفة التى مت بين الفلسفة والملم ؛ 
والتى أسست على خلق تنافر مصطنم بين منبجيهما فى المعرفة من جبة * ومل 
إِقساء فريق من المعاصرين اليتافيزيقا التقليدية عن حيط الشاكل الحديثة من 
جبة أخرى . 


1 :0 عصعة كومو ع1 فمول متهت صمنامماعمدماز :1 يمتطمت أعد83 ( 1 ) 
٠‏ 39 .2 أطوعقظ 


ووم ا 


على أته لا يفوتنا فى هذا الصدد أن نعان أن أشياع القلسنة الإسلامية 
لا يرون بأسا بفنكرة استقلال العلوم عن الفلسفة » بل ثم يرحيون يها أتم 
الترحيب ؛لأمها تلقى عن كاهل الفلسغة ذلك السء الثقيل النى كان يحول بينها 
وبين التفرغ لتآدية رسااتبا الحقة على أ كل وجه وهى الرسالة التى تبدأ عندما 
تنتهى مبمة العالم » قتبحث فى نتائج مجاربه الادية عن « من أين ؟ وإك أين ؟ 
وكيف ؟ ولاذا ؟ ». 


ولكن ليس معتىهذا أن الفلاسفة قبعوا فى عقى مشا كلهم النظرية الحدودة» 
ول يشتغلوا بالعلم كلا * وإعا ثم كانوا يتزودون منه بأقصى ما تحتمله الطاقة 
البشرية . وقد ساعدتبي تمرينات عقوهم على التعمق فيه أ كبر من التخصصين 
أحيانا ٠‏ وننى مهم بالك كر فلاسفة السلمين فى المصور الوشيطة » وديكارت 
واسبينوزا ؛ وليشز وغيرثم فى العصور الحديثة ٠‏ 


أما الفكرة الثانية - وهى إقساء اليتافزيقا التقليدية عن الشاكل 
اراهدة - فإنهم يتاقونها حدر شديد لا سيا أن عدداً لايسّهان به من الفلاسنة 
الماصرين لا بزالون يسطون-ف عبارات حديثة - شرعية النزلة التى تشئلبا 
اليتافيزيقا التقليدية التى محقق ائتلاف جيع درجات المرفة ٠‏ وفى الحق أن 
الخطوط العريضة للفلسقة الإسلامية إِذا صيغت صياغة عصرية بعض الثىء » تقدم 
إل الإنسانية الحديثة اتفاقا قوياً - ولو فى المجموع -- يينها و بين الماوم يضمن 
لهذه الأخيرة تمام الحرية فى أن تقد وتنمو بالقدر الذى تسمح به طبيعتها ٠‏ وعمى 
فوق ذلك تمتاز بالسمو إلى المالم العقلى الأعلى تارة » وإلى القطلم إلى مجدة اهدين . 
تار أخرى . ومن ثم فإن فريقا من الملماء المعاصرين المتازين -- كالأستاذين " 
فينيون الفرنسى * وبيردوهم البلجيكى - يقررون أن اليتافيزيقا ٠‏ الأرسملو 
توماسية» وبالتالى «الأرسطو إسلامية » هى وحدها التى تبدو لمي على خير وفاق 
مع المله 990 . 


> 186 - 141 23285 رعمععهمته عتطدمومتناط2 هآ روع8 اعطق ( 1 ) 


سس اس ل 


وليس هذا لخسب » بل إنها بهذا المبى توضح النزلة الرفيمة التى رفم فلاسفة 
الإسلام العتل البشرى إلمهاء فساهموا مهذا فى إشماع أضواء المزة والكرامة 
الإنسانيتين ساطمة متلا لثة فى سماء الزمن » وعلى الأخص حين أبانوا لنا أن 
العرفان لا يتألف من النشاط العمل » ولا من الكسب التفنى ؛ وإما معناه 
حقيق أسمى أنواع الوجود . وأولى درجات هذا السموهى اقتناع الإنسانالعارفه 
بأن مكانته المقيقية ليست ف حيط العدم كثيره من الكائنات التى تشاركه فى 
الحياة الغريزية » وإداركه أن له الحق ى وجود أرفم من الحياة الادية يميا بفضله 
حياة لا يحدها التوع . وهى تستطيع أن محقق فى مسأة تفسه صودة مر . 
العالم الممقول ٠‏ 

وتلك إحدى الفايات التى رمى إلمها الترآن من ذلك الحض المازم على 
محصيل العرقة ونشرها بكل الوسائل اللمكنة » والنص على أنها هى البمث الأول 
على الرهبة الإلمية فى عقول الؤمنين < نمآ تَنتّى الله من عباده الملمأه» 

وف الحق أن المرء حين يتعقل الوضع السامى الجدبر بالعقل البشرى » والذىه 
لم يرض يغيره فلاسفة الإسلام بديلا » يعرف كيف يقدر اتساع الحوة التى تفصل 
بين تعقلات فلاسفة الإسلام » وما يدعى اليوم بالفلسفة الوجدانية الجديدة التى 
حولت العقل الذى هو القبس السماوى أو الوميض الأبدى » وهوت به من صقة 
الفطرى إلى صف الْآلة النئمية أو الأداة التى ترمى إلى تحقيق ملاءمة الأفراد مع 
الوسط الذى نحيون فيه حياة مأدية فى أ كثر مظاهرها . أما حيئية كون المقل 
ملكة شأمها المعرفة الملياء أو إدراك « الطلق »»فبى عند هذه الفلسفة الوجدانية 
العاصرة تشغل صقا ثانويا بعد الفريزة والمقل الباطن أو اللاشعور . ولذا لم يكن 
من الأمور الدهشة فى هذه اللقبة التى نميش فمبا أن مهب فريق .من الفلاسفة 
المقليين والروحيين للنضم عن المدارس العقلية التقليدية والحديثة؛ولباجة الذاهب 
النفعية المماصرة كاليرجسونية والبراجية 


لهذا كله عنيدا بأونثك الفلاسفة الإسلاميين الذين صعدوا إلى قّة التشريف 


“0-2 


البشرى كله » والذين نحم منزلتهم الحقيقية على كل من يحب القيقة الفلسفية 
ويحترم العقل الإنسائى أن يجعلهم فى طليعة عنايته بالدرس والتحليل . 


وفوق ذلك فإنهم أسلافنا الجديرون بتمجيدنا إياثم إذا أردنا أن نبرهن على 
أننا أحياء نسير فى قافة المياة المقلية » إذ أن تقدير أصحاب الرسالات فى الأمم 
آمر خطير » لأنه لا يتعلق بأولئك الأفراد إلا تعلقا ثانويا أو عرصيا . أما الناحية 
الأساسية فيه ؛ فبى مبشة الأمةوتقدمها بل حيانها المنوية كلها ٠‏ وينبنى ألا 
يغيب عن الأذهان أن صاحب الرسالة الفسكرية هو أسمى وأتفع وأجدر بالفكريم 
والمنجيد من جيم أصحاب الرسالات الأخرى التعلقة بالجوانيالمادية من الحياة» 
لأن مار هذه الأخرة عائدة على الجانب الحيوانى فى الإنسان. وتقدم هذا الجانب 
وحده خطر على مميزات الإنسانية » بل على كل معالها » لأنبا استطاعت أن 
تعيش الاف السنين ينير هذءالاخترامات المادية » والكشوف العلمية * ولسكنبا 
لم تستطع ولن تستطيع أن تعيش يوما واحداً بغير المنويات التى هى مناط 
البادىء السامية والأهداف الرفيعة» وهى الفارق الأول بين الإنسان والكائنات 
الدنيا » بل إن طائفة من تقك الاختراعات الادية كانت وبالاعلى الإنسانية | كثر 
مما أفادتهاء لأنها حولنها إلي وحوش ضارية لا تعرف فى سبيل أراضها وأهوائها 
خلتا ولا مبدأ . 


المراجع العرية 


١‏ ابجع أصيلة 
#القرآن الكريم 
أأفلاطون | (١١)السياسة‏ 
١(‏ ) الجهورية )17١(‏ الأورغاتون 
(؟)طياوس الأفلاطونية الحديئة 
(*) التواميس, (14) التاسومات 
(:)ضيون 000 (15) المئل 
'(6) فيدروس (50) دبوبية أرسطو 
"(” ) بأرميئيديس )١(‏ التفاحة 
(7) السوفسطاى (59) إيساغوجى 
(4) بروتاجوراس القاران 
(5) السياسة (؟؟) مقالة فى معتى العقل 
)٠١(‏ تيتاتوس 60 الجع بين المكيمين 
لأرسطو (5؟) أسئلة فلسفية والرد علمبا 
)1١(‏ علٍ الطبيمة (0؟) عيون السائل 
(؟١)‏ الكون والفساد )0 فسوص الحم 
(؟1) النفس (54) إخصاء العلوم 
'(14) ما بعد الطبيعة (9؟) الدينة الفاضلة 


)١6(«‏ الأخلاق إلى نيقوماخوس (*) السياسة الدنية 


بمحسم ااا لا 


إبن سينا (45) رسالة النفس 

زحم) الشناء ٍ 

النزا 

(م) الئحاة لنزالى 

(«م) الإشارات (2) تهافت الفلاسفة: 

0 (+ة) إحياء علوم الدين. 

موعت (:) النقذ من الشلال. 

وأحوا الما 
(5) رسالة القوى النفسية . (60) مثكاة الانوار 
(0*) رسالة القوى الإنسانية (1ه) ميزان المعلى 
وإدرا كانها 

(2؟) حكة المروضى (؟0) ممارج القدس 

(وم) حى بن ينظان محبى الدين بن عربى 

(4) رساة الطير (06) النتوحات الكيةة 
إين باجة (54) فسوص المي 

سه (0ه) اطائف الأسرار. 
ابن طفيل الشهر ستاتى 

(؟4 ؛ حى بن يقظان (3ه) الملل والتحل. 

اا (017) مباية الأقدام 
ا التفطى 

(44) فصل القال لانن الي 

(45) مناهج الأدلة (وه) عيوث الأنباء 


لإا 


أبن النديم 

(60) الفيرست 
'السعودى 

(11) التنبيه والإشراف 
-حاجى خلينة 

(09) كشف الظنون 

-ساكلانا 

(54) تارحم المذاهي الفلسفية 


/ دق قد 
[ تمد عيد الحادى أبوريدة 

(55) تاريخ الفلسفة فالإسلام 
وسف كر 

(55) تارعغ الفلسغة اليونانية 
عباس ممود العقاد 

(87) أبن سينا 


تأعد أمين وزى جيب تود 
(14) قصة الفلسغة اليونانية 


أحد نؤاد الأهوانى 
(19) أنلاطون 
سليان دنيا 
)7١(‏ الحقيقة عند النزالى 
"تود قاسم 
(1,) فى التفس والمقل 
جامعة الدول العربية 
الإدارة الثقافية ‏ , 
(/) الكتاب التعبى للمبرجان 
الألني لذ كرى ابن سينا 
١‏ الجلس الأعلى 
| لرعاية الفتون 
| والآداب والملوم 
[ الاجماعية 
() مبرجان النزال فى دمشق 


طه عبد الباق سرور 
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#عسصدعؤم متلاء كعلاجسهمة مه كععه 00 


رعصهف *1 ع2 : 1922 فاعوظ رعلاه© . 550 . 701 3 ,عموذةوطاموطغقة وعأمتاقاعقه 
.1926 5نعة2 رمم عمقت .12 ,رع0ي751ط2 . ,1900 فزعو رعققم8 .ع 

1941 فتعة8 رعممةةهقتمهعمن ها عل قصمتاتخقممتك ك1 مده تعطععطع 18 ,سمسامد0 ععوعلا 

. 1954 - 1948 قنأعد2 .701 2 رععقد2 مآ رععتستوقة [علمملظ 

.سعلة 1932 منعد7 .01 3 عتطمموماتط2 ها عق ععتماكقة رعلتسظ ععنلفمه 

. 1949 عتعو© عناو5عوطم ككتلمكدهه هملاع عسمتمسسط ععمعتؤجيء ‏ 1 عع لتمصسظا 

عل تنك قتعم وع.آ ؛ 1903 مزعو ,رتتهعه0 ؛ 1900 قتعو8 يعممعتعق ,دمهل/ا عل مجو :- 

. كلمه2 رمهاة1 1 

رنطصة* ه15 4 مستقدود ع1 ممهك تمعن ومتتمطزهمصة نه مك1 ماطيم: 
ا 

.1883 صتنماع.آ رع «مامتعق *0 عنهمامغط1' هآ , تعتعم 1216 

وعموتقوطم عضمغط هة .قلعوط .701 3 رعلممتد يل عتمغورة عا بععتعزم معطو 
1906 رهثة م1 

.9 باموة12 رقلعة2 ,عناوأققطام عقهمم مل عمتطهمم هآ ر .5 عث دمععمتلم1 

.ععقطداق رقاعو8 رعع:8 ”1 اه ععسفدكتمعدمن) هآ رممستة لعمص1 

.جع 15:0 عل عماعهع 12 رقاعةظآ وتسم كمعة عآ ,ععمدهمهآ - ومهنلجعمت»: 

.1909 وقئعة2 رع عمع0 هو5 رع2؟ 52 رلنهه1 هط1 رصمغ.ة معتطهه0. 

. رقاعة2 , .ععصقةة ممصم هل عل مدوتطئن عقدة عمد <4 نودم رلنممامظ متاءدكمق 
1932 رمتعم 

.مع قاء 1 ,1932 وأعد عتاممةوالتط8 جز عل ععتمافت معالنتنة عه ععصولر 

موز ملصططه ‏ رقاعة2 رعمعع8 *1 نت .عنصددكتمهمه© هآ .8 معملط 


دعقت [تاكاتتط رءلتطار علمعة *[ كسمكة أطدعة؟1 غ32 ععقام هدر .1 .84 , عدمتفمقة 
.4 .قتعوط 


+ع مم8 عل م1516 روتعة2 رجتومهة دل عنموعك ع1 رععدوعد1 متدستعمقز 
ممماظ رقتعة2 راعستعتم5 مق غممساءط 

1931 قاعة8 رعةممعم هآ ع تمعوعمطتمعط ع1 , .18 ممح وعقة 
.عمووط رماعو رجممعاع؟ ك1 قمقة صدنةمنايت ”ل عل 


رصمنائلة علا ءجدمه رعطوعة ع ععتدز عتطوددملتطم عل ععوسمافلة .5 علعساة 
مشأجة رقنلا 


جم كشانه 


-رع#تتمصتتتط رعفيتمظعء؟ رعدونامتغطاهتط:؛: ) ععمفةدتمصهدم0 م1 د .[ عتامعوط 
.قاعو2 رموعلاقة ( عنوتسوط مامد 


:06 قغسهم هع عسععسة [اعل ملقمسات ملمحمتسممتاقليه سمزمة 81 رمتعف ازا 
.1931 وتتعمقظ ,عأععدكقة ع3 اطوعمعؤاةم8. عل قوغطه 18 


822 وقلعة2 راسلا 12 ,رمنقده© :7/120 .20ج ,مم21 ع0 قعنعم1م1ز1 و5ع1 رسمتحاط 
دقاعهة2 ,8006 عنمتاهل5:1ة) ممتافاعه5قع *1 ع0 . ومع ؛ 1840 - 


ناء781 هط رمم ةكقطسها1 فاجو رعططامووط ‏ *1 اه عممولعد هآ رتبسعاط غبمعمتوط 
.تتوأممتصسهل1 رقعدط ,رعمعاعة هل عل 

.52 وقاعة6 رعمسامععه7 3 ”1 لك مغوعرءمة8. بأقعمجيةز ممع 

مك ستمقتصستق؟1 قاعف رعستعلممد عتطممدوتلتط2 هك مرتعطق 1237 

1926 وقلمة2 وعموتتمع عتطادهةماخطم عل مع0م 852‏ .© ععلنم8 


#عنطاسة© ععك ,1955 رقاعة8 عمسقةهز عصدمن) هل ع0 عأعمغطط 1 هة ركتتاما معنهد80 
ه5721 


.1929 رقامة2 رعستحء لقف 17 86و81 وتأ عتم ها مده 1850 ,10 هتلود 
قأعة2 عمشتحكونة سممن) ها عل عمغادومد عرآ يععةغدهدمه1' ع3 .1 
-كقاعة5 رعنطج0ع0لتط2 ع4 .هوت . 81014 وعدا تمصمم0 عل عزهق ق1 رعرعزم معتصصرة 1 


من منتجات المؤلف. 
فى الفلسفة والأخلاق 
(1 ) الفلسفة الشرقية 
(؟ ) الجزء الأول من الفلسفة الإغريقية 
(© )الزّء الثانى من الفلسفة الإغريقية 
(4 ) الفلسفة العامة 
( ) مشّكلة الألوهية 
(5 ) المذاهب الفلسفية العظمى فى العصور الحديئة 
( ) الفلسقة الإسلامية فى الغرب 
(4 ) أفلاطون 
(5 ) العرفة عند مفكرى السلنين 
)٠١(‏ من أماجد مفسكرى السلمين 
)١1(‏ الأخلاق النظرية 
(19) الشكلة الأخلاقية والفسكر العاصر ( مترجم » 
(19) الوجودية الؤمنة والوجودية اللحدة 


)١4(‏ إخوان الصفاء 
(18) العصوف القارن 

فى الاجماع 
(15) حياننا الاجماعية ومشكلاتها النظعى 


(17) مشكلات الساعة فى ممتمعنا 


ايحم لد 


(18) الجزء الأول من الفسكر الأوروبى فى القرن الثامن عشر ( مترجم ) 
«(15) الجزء الثانى من الفسكر الأوروبى ف القرن الثامن عشر ( مترجم ) 
(١؟)‏ الفلاحون ( مترجم ) 
(51) كين أعددنا النفوس للثورة 

فى الإسلاميات 
)١0(‏ من كنوز الإسلام 
.(9؟) هذا هو الإسلام 
(؟) الإسلام من خلال مبادنُه التأسيسية 
(؟) الإسلام وحاجات الجتمعات الراقية 
(6؟) نظرات استشراقية فى الإسلام 
(7) أيام خالدة فى تارعخ الإسلام 


فى الآدب 


(؟) تنثات ولحات 

(9؟) حتين وعواصف 

(0) الجزء الأول من الأدب الهيليق 
(1) المزء الثاتى من الأدب الميلينى 
(؟©) الجزء الثالك من الأدب الميلينى 
: (8©) أدباء الروما تتيكية الفرنسية 
(4) أدب الثورة 
٠(ه")‏ الأدب التارن ( مترجم ) 


(5) فولتير ( مترجم ) 

(50) كولوميا ( مترجة ) 

() الضحية ( مترجة ) 

(9©) الاك والشيطان ( مترجمة ) 

) جوليادى تريكور ( مترجمة‎ )4٠( 

(41) السبحة الوردية ( مترجمة ) 

(45) إيليسكترا ( مترجمة ) 

(؟4) أجلافين وصيليزيت ( مترجمة ) 

(44) من هاري العرفة 

(44) مصابيح السرح الإغريق 

(45) من أعلام االسرح الأوروكق 

(57) الحركة الروائية فى أورويا 

:) الروايات الواقمية فى القرث التاسم عشر 
(4) الأمجاهات الروائية فى القرن التاسم عشر 
(50) من أهلام الكتاب الآجباعيين 

(01) الال والشرف ( مترجم ) 


فهرست الموضوعات 


موضو ع 


5 دمة #مه هو ده وده كوج ووم ممه معو يدمو هون 


القسم الأول : محميطاتث العرفة ووم فوم فلن ممه ممه رمو اق 


_الفصل الأول : المعرفتان العامة والللبية ..٠ .-٠‏ -. 
الترجة الدثيا أو المرقة العامة عنيء.. ب بمي ييه 


. 6 بو 
-.. وميه ح8؟* 

٠6 ٠.‏ يه" 
. ع 
55 و 


ب الفصل الثاتى : المرقة الفلسقية +-جت من ٠ت‏ منيييية 


> علائق الفلسنة العلل 111 11111 


سحوازنة بين الفلسقة والعام #مو عمو مم وجر وومةه ممم اممو 
إخلاف المنامج ممه مور مون ا مو ممه عرو فيه ممم اقة 


نظرة فى الشكلة الأخلاقية لت مل ميم مم عامل 


سس حر مس 


موصو 1 
فكرة المقيتة فعواممر ممه ويه فيه وممحيت فور مم موه ممه مفه قمر 
الفصل الثالكث : المعرفة العقلية وعلائقها عدأهي الفلاسفة ٠٠-٠‏ 


ميادىء المذهي العقلى التقليدى ب-ننيننه 


صوره الموهرية 101010 1071171 


المذهي المقلى والنسبية الكاتتية --- .مه 
المذهي المقلى الحديث وققاة قوع لقع دس مشو وه 43-5 
المذهي التتجربى واه هاعد م ووه كه ووه 6 28 2 هع ع وود اواو واد واه 


الفصل الرابع : المسرقة التتسكية -. عن تمي عم مم مم مف مممعة 


متزلة التنسك فى الميتاقيزيقا ت٠ي‏ مت نت من تث نميا 
مظاهى قكرة الألوهية أمام الإتسان ب ٠.‏ 


(؟) الشحيط التظرى عنتمم لماي 
الفصل الخامس : ضرورة الدين للتتسك +-....ء 
الدين وعلائقه بالملم 0 1[ 1 1 210101101 


/الة - 


ورم لم 
موضوع 
القسم الثاتى : متايع العرقة عند السلبين ٠.‏ 
الفصل السادس : المعرفة فى القرآن ٠.٠‏ 
(١)المانب‏ الفكرى -٠‏ 
طرق العمرفة لعراممة ممم عمو مرة ممم مره ميم 57 
الطريق الأول أو 7 7 إلى ملك السماوات والأرض 
الرحلة الأولى - 5 لم ففة فور فقة عقون 
الرحة قانية دع اس ابي جاو 0 
الطريق الثانى أو طريق الأسباب والسيبات ٠٠‏ 
الايجاه الرفيسع أو منهج النظر التفبى 6.6 
الطريق الثالك أو طريق الشعور الباطنى ٠٠‏ 
الطريق الرابع أو طريق العقولات الحضة ٠٠‏ 
الطريق 5 أو طريق البدسهيات العقلية النقية ٠٠‏ 
الطريق السادس أو الطريق التنسّى ..٠‏ 
(؟) الجاتب العلمى +--....... 


الفصل السابع : امعارف الإغريقية وكيف انزلقت إلى العام الإسلامى -.٠‏ 


كيف بدأ تأثير الفلسفة الإغريقية فى الفكر الإسلامى ٠٠‏ 
أسباب الترجمة 5 

راجية العيد الأول 3 
(١)ابن‏ المتفع 9 5 
(؟ )الفزارى الفلكى 2 
تراجمة العبد الثانى ٠٠‏ 

'(1) حنين بن إسحاق ٠.٠٠‏ 


تعمة ةم عله مر ورم عمق 


متتعرة مليءمم هلال 


ل 
موضواح 
(؟) إسحاق بن حتين ليه 
(©) حبيش الأعسم 
(:)بحى ين البطريق لت ميته 
(ه)اين تامة مام مايه 


(1)قسطا ين لوقا بنت...... 
تراجمة العيد الثالك ني..... 


٠0-٠» أو بشرمتى بن يونس‎ )١( 


(؟)بى ا 


(*) أبو على عسى بن زرعة عه ةو ومو 


(غ ) الكيدى تنمت ميته 

(0) القارايى تنيت 

أثر الترجمة إلى المريية ٠٠‏ تاءرء 

الفصل الثامن : ثأثير أفلاطون -٠‏ 

شرورة اللييع ع م نين 

شموره بنقص هذه الطريقة ٠‏ 

أتواع المرقة ل٠يمت‏ ممم ممتي 
)١(‏ المرقة اللمسية .تيه 


(؟ ) المرفة الظبية ملام مام 


المعرقة الاسعدلالية ب.م. منت عنمن 


لمعمل ؤرما 


وعمم وم مره ممه مره مله مم تر 66م لاقو 


يرم ل 
موضوح 


الشل فعراقفه مووامرن قثو مهو ور مجن مور مث 


"الفسل التاسع : لأثير أرسطو 10111 


«النفس ونظرية المرقة +ت عم نن ممه 
ألقرة القاكية عنتمي مني نينت 
القرة الإحساسية ت٠تجت..نتت‏ تين 


طالقوة الباطقة ل.ييممءميمم. يمن مفينة 
تأثير الأفلاطونية الحديقفة فى غلاسفة السادين نحت امم أرسطو 
القسم الثالك : مسارف منكرى السلمين ٠٠‏ 
نظرة عامة : هل مفكرو المسامين فلاسنة ؟ ٠‏ 


«منزلمهم فى الفلسفة العامة 12117 


«الفصلالماشر : المعرفة عند الفارايى ٠٠-٠٠٠‏ 


5 #> ماووواسمم وقمه وميه نوه ومد 65 
ليقسد 


.إلاعة عن حياتة الفراسية ٠.٠١‏ تنييييء 


ع عم و م ولو وعثءره 


ولمع مففوايون رعيوه 


فاوموحمم قرو ءمم ره 


لعو همه قمر يوه مه ووم ووه 


هه قمعم هوءه ومن ومه وم ممه 


إطارة القلسق عمتجم عمي مي مم ممه ممم ممه ممه ممم عمو مم وميه 


تالقطق عممعية مييق فممممة فم فم مقي 


«قعمو مم عمقما زم وقوه 


يفنا 


سس جرم ل 
موضوع 


العرفة المقلهة ممم يمه مره فيه ممه فم مير رفو زوم 


قمعم ممه 


القوة المارقة أو الزقين ٠-يءءت‏ مجم ٠‏ بع امم همي 


أقسام التفس ووظائقيا +0ت ...مي مييمث معي فييفة 


كينية حقق المرقق لتتميي مم معنن 
العرفة ألم "5 ول ممعم عمو ممه دن 


الفسل الحادى عشر : العرفة عند ابن سينا ٠‏ 


5 إلى »فم قم ممم ممع مسو ممه مره مم ومه انم 


العرفة السينية وأتواعها ٠0... ..٠‏ 


رأيه التصوق ف الثقين تنت ممت نيمي 
طريق المرقة اللدئية 6 ...يميينء 
مراجل المرقان لت عني ع ينه 


الفصل الثالى عشر : المعرفة عند ابن باجة وأين طفيل ١‏ -..ن٠ء‏ 


4 لى لمم سم م.م عم. ومه فون 


المرقة فى كتاب تدير التوحد بنع ممم مين 


مم 


لون 


اا 


ل هيار اه 
موضوع 0 0 


اممرقة فى رسالة حى بن يقظان عدت تعتمت مم ممم ممه مم نميه وياية 
الفصل الثألك عشر : العرقة عفد أين رشد حم مم عنمن ممت منتده بوي 
ا اا 00 
القسم الرايع : للعرفة عند صوقية السلين « مامت تنيت طلس 
الفل الرايع عشر : العرفة عند 1217370 واح. 


دامعة متأئئة عنيييي م ممة نيو مية ممو مره وهم تر فلن لمن م مانن هلا 
روز ممارقة نيمي عمم ممم مم ممم مي ممم ممه مم ومو ممه ففف فلن لال 
تتلقله قى متمجات الأخحرين معني ممت ممم مي ممت عن لالع 
تنطشة إلى للقيقة ت-ت نييعت منت تنيع بم نثن نمم مر روفوم أراي 
تبله التقلييل تميممي مي مم ممت ممه ويه ررم لل فل عم وله قز ممه لام 
استتجال الك مين بتري يييي ثميوم عم مر رمن ملو ف مانن ألم 
اهيار ا ا 0 شا 


مراحل المروج ف المرقة التصوقية ١-......ي.م.ءن‏ .امي ة تت #14 
مره بالفلسقة وتشار يه محم ممم ممعم ممه عم مه ممه فا عنة لاون 


تدطةق حي القليقة -تيع يمت بمي يي رم وي قتا لله ل بيه 


الفصل اتخامس عشر : العرفة عند محى ألدين ين عريى لحت ت ننه يل سمس 


لماه 


موضوع 


السبه ومولده وتشأتد-.٠‏ عم ممه دمو موري عوه قمعم مير يمه 


“الفلسفة والقصوف أو المعرفة المقلية والمرفة اللدنية ٠.٠‏ 


لاوحدة ولا حلول #مم مهمو ة مو همده دمو مهو سين ممه رمه .و 


شاع تممعيه ممم ميمه هيوه مم روه يور ممم فية فلم مقن 


الراجم العريية تعييء يج ممة مب مير ممم قي م ممق 


سمراجم ثانوية سمج قوم وقموماهعمه مه موقم يمه قممه 


-مراجم فرنسية فعم ميم هوه ممه فعه يمه مرو مين مر مرو م مر هوي لم مي لاضع 


.من منتحات الؤلف ٠٠٠‏ فقج عجوم ممم ومن ووو وعمر مءم فيو امه 


الا 


|| 


